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खण्ड १७, अंक १ 
दिसम्बर १९९५, मार्गशीर्ष-पौष २०५२ 


संस्थापक संपादक : सुरेन्द्र बारलिंगे 
प्रधान संपादक : सुभाषचंद्र भेलके 


| पुणे विश्वविद्यालय प्रकाशन | 
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परामर्श (हिन्दी) ` uoo जज 


४ पुणे विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग की चिंतनपरक त्रैमासिक पत्रिका- (नूतनमालिका, 
(भूतपूर्वं तत्त्वज्ञान-मंदिर' हिन्दी, ,अमलनेर) 


सस्थापक संपादक : सुरेन्द्र बारलिंगे 


प्रधान संपादक : सुभाषचंद्र भेलके 

सम्पादक मण्डल : बळीराम शुक्ल ॥ 
, राजेन्द्र प्रसाद i 
चंद्रकान्त बांदिवडेकर 
रामजी तिवारी 


प्रकाशनार्थ लेख-सामग्री एवं अन्य प्रकार के पत्राचार के लिए संपर्क करें, प्रधान संपादक, | 
परामर्श (हिन्दी) : दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, गणेशखिंड, पुणे ४११ ००७ 


सदस्यता शुल्क नकद या डिमांड ड्राफ्ट के द्वारा इस पते पर भेजा जाए : 


संपादक, परामर्श (हिन्दी) : दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, पुणे ४११ ००७ 
अंक न मिलने की सूचना अंक के प्रकाशित होने पर, एक महिने के भीतर कार्यालय: 
में मिल जाए तो अंक बचे होने पर पुनः भेज दिया जाएगा | 


वार्षिक सदस्यता शुल्क : 


(3) संस्थाओं के लिए रु. ६०/- 
(२) व्यक्तियो के लिए रु. ५०/- 
(३) एक प्रति रु. १६/- 


आजीवन सदस्यता शुल्क : संस्थाओं के लिए रु. १५००/- 
व्यक्तियों के लिए रु. ५००/- 


७ राशि मनिऑर्ड या डिमांड ड्राफ्ट के माध्यम से ही भेजे । 


"uc सदस्यता शुल्क एक रकम में या दो समान किश्तों में दिया जा | 
सक्रता है । 


D 
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पंजीकरण सं. ३९८८३/७९ 


परामर्श (हिन्दी) 


डॉ... सुरेन्द्र सिंह .नेगी : सेमुअल एलेक्जेण्डर का १ 
उद्गत विकासवादी दर्शन 
नरेंद्र सिंह महला : अन्तर्बोधवाद की गणितीय शैली ११ 
डॉ. विजयश्री : धार्मिक प्रकथन का विश्लेषण १७ 
रविन्द्र कुमार सिन्हा : राधाकृष्णन्‌ के दर्शन में मानवीय २७ 
नियति : एक दार्शनिक विवेचन 
राममूर्ति त्रिपाठी : बिन्दुतत्त्व (सिन्धान्तशैवागम के अनुसार) ३९ 
(तमिल शैवागम) 
कुंकु देसाई : रसस्वरूपविचार और उसका TR 
रसप्रक्रियामूल्य 
डॉ. रज्जन कुमार : गुणस्थान और ध्यान ५५ 
रुद्रकान्त अमर : मानव की नियति और एम. एन. राय ६५ 
एक प्रतिक्रिया 
डॉ. बलीराम शुक्ल : नवन्याय के पारिभाषिक पदार्थ (३०) ७५ 
` समवायिकारणता 
डॉ. आलोक टण्डन : ग्रन्थ समीक्षा ८३ 
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'प्रकाशनार्थ लेखों की दो टाईप की हुई प्रतियाँ भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए अधिक 
सुविधा होगी | लेख सामान्यत: ६५०० शब्दों से बड़ा हो । लेख के बारे में निर्णय 
लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जाएगा | जिन लेखों के प्रकाशन 
की पूर्वसूचना लेख प्राप्त होने से दो महीनों में लेखकों के पास नहीं पहुँचेगी 
उन्हें अस्वीकृत समझें । जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक 
पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने ही पर वापस किया जा सकेगा | 


परामर्श वैचारिक पत्रिका है; अत: विशुद्ध चिंतनपरक सामग्री का स्वागत होगा | यह 
जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों से संपादक सहमत हों | प्रकाशित लेखों के संबंध 
में आई हुई वैचारिक टिप्पणियो का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यकतानुसार प्रकाशित 
भी किया जाएगा | पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व-अधिकार पत्रिका 
का होगा | 


University of Poona 


पुणे विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग के लिए संस्थापक संपादक सुरेंद्र बारलिंगे ने यह त्रैमासिक 
पिण्ट आर्ट एण्टरप्रायजेस्‌, ८४७ कसबा पेठ, पुणे ४११ ०११ में छपवाकर प्रकाशित किया | 
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परामर्श (हिन्दी) 


पंजीकरण सं. ३९८८३/७९ 


श्रीमती पिंकी भनोत 


डाँ. विजयकुमार सिन्हा 


राज्यश्री यादव 


डॉ. श्याम सनेहीलाल शर्मा 


डॉ. बी. कामेश्वर राव 


सुधीशचन्द्र मिश्र 
डॉ. दुर्गादत्त पाण्डेय 


सुस्मिता रायचौधरी - 


पातंजल योग सूत्र एवं विशुद्धिमग में ७१ 
समाधि विषयक अवधारणा 


आधुनिकयुगीन प्रजातंत्र और इसकी. ७९ 
ऐतिहासिकता : एक दार्शनिक विश्लेषण 


आयुर्वेद में आयु का प्रत्यय : एक ९३ 
विवेचनात्मक अध्ययन 

भारतीय दर्शन में मोक्ष १०५ 
मूल्य विस्थापन का ११३ 
स्वरूप-भारतीय संदर्भ में 

ज्ञान की सप्त भूमिकाएँ c १२५ 
धर्मनिरपेक्षता का संकट १३५ 


स्वामी विवेकानन्द के सेवायोग में १४५ 


चतुर्योगसमन्वय 
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प्रकाशनार्थ लेखों की दो टाईप की हुई प्रतियाँ भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए अधिक 
सुविधा होगी लेख सामान्यत: ६५०० शब्दों से बड़ा न हो लेख के बारे में निर्णय 
लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जाएगा | जिन लेखों के प्रकाशन 
की पूर्वसूचना लेख प्राप्त होने से दो महीनों में लेखकों के पास नहीं पहुँचेगी 
उन्हें अस्वीकृत समझें । जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक 
पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने ही पर वापस किया जा सकेगा | 


परामर्श वैचारिक पत्रिका है; अत: विशुद्ध चिंतनपरक सामग्री का स्वागत होगा | यह 
जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों से संपादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों के संबंध 
में आई हुई वैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यकतानुसार प्रकाशित 
भी किया जाएगा | पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व- अधिकार पत्रिका 
का होगा । 


University of Poona 


पुणे विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग के लिए संस्थापक संपादक सुरेंद्र बारलिंगे ने यह त्रैमासिक 
five आर्ट एण्टरप्रायजेस्‌, ८४७ कसबा पेठ, पुणे ४११ ०११ में छपवाकर प्रकाशित किया | 
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पंजीकरण सं. ३९८८३/७९ 


परामर्श (हिन्दी) 


डॉ सुरेन्द्र सिंग नेगी : ^ sms नॉर्थ व्हाइटहेड का निरपेक्षवादी 

दर्शन १८८१ - १९४७ १५७ 
विजयकुमार शर्मा : भागवतीय सांख्य १६७ 
डॉ. वा. ना. पण्डित : भागवत संप्रदाय प्रेरणा और 

प्रभाव (भाग १) १८३ 
डॉ . सोमनाथ नेने : महाकवि भवभूति एवं याधार्थ्य २०९ 
डॉ . नरेन्द्र सिंह महला : रसेल एवं फ्रेगे के गणितीय चिन्तन 

में “संख्या” की अवधारणा २१७ 
औतार लाल मीणा : “बौद्ध दर्शन के अपोह के प्रत्यय 

का विवेचन ” २२५ 
श्रीनिवास पात्रो : दिनकर के काव्य में अरविंद - दर्शन 

का प्रभाव २३७ 
सिद्धेश्वर भट्ट : समीक्षा २४३ 


अलोक शर्मा 
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“प्रकाशनार्थ लेखों की दो टाईप की हुई प्रतियाँ भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए अधिक 
सुविधा होगी | लेख सामान्यतः ६५०० शब्दों से बड़ा हो । लेख के बारे में निर्णय 
लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जाएगा । जिन लेखों के प्रकाशन 
की पूर्वसूचना लेख प्राप्त होने से दो महीनों में लेखकों के पास नहीं पहुँचेगी 
उन्हें अस्वीकृत समझें । जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक 
पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने ही पर वापस किया जा सकेगा | 


हि वैचारिक पत्रिका है; अतः विशुद्ध चिंतनपरक सामग्री का स्वागत होगा | यह 
जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों से संपादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों के संबंध 
में आई हुई बैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यकतानुसार प्रकाशित 
भी = जाएगा | पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व-अधिकार पत्रिका 
का होगा । 


eL 
University of Poona 


: a T के cud विभाग के लिए संस्थापक संपादक सुरेंद्र बारलिंगे ने यह त्रैमासिक 
WECM, ८४७ कसबा पेठ, पुणे ४११ ०११ में छपवाकर प्रकाशित किया | 
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परामर्श (हिन्दी) 


पंजीकरण सं. : 


$ 


सुरेन्द्र बारलिंगे 


डॉ. वा.ना. पण्डित 
अनु. डॉ. विद्या सहस्रबुद्धे 


राज्यश्री यादव 
राममूर्ति त्रिपाठी 


श्री. सुधीशचन्द्र मिश्र 
विजयकुमार शर्मा ` 
संध्या टिकेकर | 


आलोक टन्डन 


अभिनय : एक चिन्तन 


भागवत संप्रदाय : प्रेरणा और 
प्रभाव (भाग-२) 


प्राचीन यवनी चिकित्सा-शास्त्र में 
वैज्ञानिक प्रवृत्तियों का विकास 


सन्त गुरु नानक : चिन्ताधारा 


` तत्त्व और सृष्टि 


योगदर्शनका उद्भव और विकास 
भागवत में गोपी-साधना 
सूर की आँख से नारी 


धर्मनिरपेक्षता का संकट- 
एक प्रतिक्रिया 


ग्रन्थ समीक्षा 


| 


२९३ 


२९७ 
३१३ 


३२५ 


परक जम Oe क म 
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Bree 
| प्रकारानार्थ लेखों की दो टाईप की हुई प्रतियाँ भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए ud 
| सुविधा होगी | लेख सामान्यत: ६५०० शब्दों से बड़ा न हो । लेख के बारे में निर्णय 
लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जाएगा | जिन लेखों के प्रकाशन 
"कौ पूर्वसूचना लेख प्राप्त होने से दो महीनो में लेखकों के पास नहीं पहुँचेगी 
उन्हें अस्वीकृत समझें | जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक 
पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने ही पर वापस किया जा सकेगा । 


< वैचारिक पत्रिका है; अतः विशुद्ध चिंतनपरक सामग्री का स्वागत होगा | यह 
जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों से संप्रादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों के संबंध 
| में आई हुई वैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यकतानुसार प्रकाशित 
भी किया जाएगा | पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्थामित्व-अधिकार पत्रिका 
“का होगा | 


UFE : 
University of Poona 


पुणे विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग के लिए संस्थापक संपादक सुरेंद्र बारलिंगे ने यह त्रैमासिक 
पिट आर्ट एण्टरप्रायजेस्‌, ८४७ कसबा पेठ, पुणे ४११ ott में छपवाकर प्रकाशित किया । 
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संपादकीय 


दर्शनशास्त्र के अध्येता होने के नाते हमारा संबंध प्राय: चिंतन से रहता 
है । चिंतन के लिए कुछ न कुछ विधा अवश्य होती है | लेकिन किसी 
सुनिश्चित विधा से कोई भी चिंतन हमेशा के लिए बद्ध नहीं होता है | 
इन विधाओं का अनंत वैविध्य होने के कारण हमें देखना है कि उन में 
- क्या कोई सुसूत्रता संभव है ? इस बात को समझने के लिए हमें देखना 
है कि चिंतन का आधार क्या है ? दर्शन के परिवेश में बुद्धिपरक चिंतन 
प्रतिष्ठित है । शायद यही कारण होगा कि पाश्चात्य दर्शन के एक अग्रणी 
चिंतक काण्ट महोदय ने शुद्ध-बुद्धि-मीमांसा के रूप में दर्शन को प्रस्तुत किया 
। यह प्रस्तुतीकरण आज भी ख्यातिप्राप्त एवं सुप्रितिष्ठ बना रहा है । कांट 
महोदय ने दार्शनिक चिंतन को न केवल एक रूख ही दिया बल्कि एक 
` सुनिश्चित रूप भी दिया । बुद्धि को set ने दाशनिक चिंतन का मूलाधार 
बनाया । मानवी ग्रहणक्षमता के एक रूप में उभरनेवाली बुद्धि को वे साधारण 
रूप में ग्रहण नहीं करते, बल्कि उसे वे परिष्कृत रूप में ग्रहण करते हैं। 
अतः वे शुद्ध बुद्धि की बात करते हैं । बुद्धि जब अपने परिष्कृत रूप में 
निखरती है तब चिंतन की धारा अधिकतम पैनी एवं तीव्रतम हो जाती है 
जिस के कारण चिन्त्य विषय के अंतस्‌ एवं मूल तक सहजता से पहुँचा 
जा सकता है. | 


इस बुद्धि के कार्य तरह तरह के होते हैं । जब हम चिंतन करते 
हैं तब हमेशा उसे कोई न कोई संदर्भ अवश्य होता है । उस संदर्भ के 
मुताबिक हमारी बुद्धि कुछ ढाँचे बना लेती है । या. यों कहिए कि बुद्धि 
जब कार्यप्रवण होती है तब हमेशा वह किसी न किसी de में ही कार्य 
' कर पाती है । उस का ढाँचा उस के संदर्भ से निर्धारित किया होता dl 
हरेक आदमी का सोचने का अपना अपना ढाँचा होता है और उस ढाँचे 
में कुछ मूलभूत fig होते हैं जिन की तहत अनुभव को ढाला जाता है 
और उस के अनुसार चिंतन की प्रक्रिया शुरू रहती है । किसी भी ढाँचे | 
में जो मूलभूत बिंदु होते हैं वे अपने संदर्भो एवं आलंबनों के मुताबिक प्रवर्ग 
बनाते हैं । उस संदर्भ में वे मौलिक पदार्थ होते हैं । उनकी अपनी प्रणाली 
होती है । उस प्रणाली के अनुसार प्राप्त अनुभव की चिंतंन-प्रक्रिया होती 
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रहती है | कोई भी चिंतन, इस तरह, किसी न किसी प्रणाली का परिपाक 
होता है | संदर्भ एवं व्यक्ति-प्रकृति के अनुसार ये प्रणालियाँ विभिन्न होती 
हैं | ज्ञोता को जो अर्थ ज्ञात होता है वह इन्हीं प्रणालियों के ढाँचे में 
ढला हुआ होता है | 


हर आदमी में एक दार्शनिक होता है उस की चार अवस्थाएँ होती 
हैं- सुप्त प्रच्छन्न, सुबुद्ध एवं प्रबुद्ध । उसे किस तरह और कहाँ तक जीवित 
रखना है, मुखर बनाना है तथा उत्क्रांति की सीढ़ियों पर ऊँचा उठाना है 
यह हरेक का अपना अपना निर्णय होता है । दार्शनिक होने के नाते दार्शनिकता 
के रूख में कार्यान्वित चेतना प्रणाली में उभरती है । हर दार्शनिक का अपना 
व्यक्तित्व होने के नाते उस की अपनी प्रणाली होती है और उसी के मुताबिक 
अपने अनुभव का अन्वय लगा के बह अपने विश्व को समझ लेता है । 
यही कारण है कि हरेक की अपनी अपनी समझ होती है, चाहे बह एक 
ही faa की क्यों न हो । उस में उस के अपने मूलाधार होते हैं, उस 
के अपने प्रवर्ग होते हैं । एक प्रबुद्ध दार्शनिक के नाते हमें हरेक की प्रणालियों 
को ठीक से समझ लेना है । यह समझ तभी पूर्ण हो सकती है जब उसे 
धारण करनेवाले मनुष्य को तथा उस की दृष्टि को पहले समझा जा सके। 
अतः हमारा कर्तव्य है मनुष्य को समझना-मनुष्य की दृष्टि, परिब्रेश एवं उद्धिष्टो 
को समझना । 


प्रबुद्ध दार्शनिक के नाते हम कोई सार्वजनिन प्रणाली भी बना सकते 
हैं, जिस तरह की कोशिश कांट महोदय ने की थी । इस तरह की प्रणाली 
में सभी प्रच्छन्न दार्शनिकों की प्रणालियों को समाविष्ट करना यह एक काम 
है । इस कोशिश में विशिष्ट प्रणालियों की बहुत सारी विशेषताएँ छूटने का 
भय भी रहता है | व्यक्तिविशेष के कारण दृष्टि एवं समझ में जो अनूठापन 
आता है ae हमेशा ही सार्वजनिन प्रणाली में कायम बना रहना मुश्किल 
होता है | लेकिन सार्वजनिन प्रणाली की व्यापकता इस कमी को पूर्ण करने 
की कोशिश में रहती है | फिर भी यह कमी ऐसी नहीं है जो किसी अन्य 
उपायों के कारण पूरी कर दी जाए । शायद इस बात की ओर हमें अधिक 
ध्यान देने की जरुरत है | प्राय: ऐसा दिखाई पड़ता है कि प्रबुद्ध दार्शनिक 
भी सार्वजनिन प्रणाली का अवलंब करने में रूचि नहीं रखते हैं । उन की 
भाषा सार्वजनिन प्रणाली की हो सकती है, लेकिन उन के चिंतन के रूख 
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अपनी ही प्रणाली में ढले हुए होते हैं । अतः उन की भाषा से 
आवृत्त उन के मंतव्यों एवं उद्दिष्टं को अलग करके समझ लेना आवश्यक 
हो जाता है । वस्तुतः विश्व की समझ के लिए पहले व्यक्ति को व्यक्ति 
की दृष्टि, परिवेश एवं उद्दिष्टों को- समझना है | व्यक्ति को समझ लेने 
के उपरान्त व्यक्ति में निहित विश्व को समझ लेना है । यही समझ दार्शनिक 
के लिए विश्वस्वरूप जिज्ञासा की gee होगी जिस का आधार रहेगा शुद्ध- 
बुद्धि । 


— सुभाषचन्द्र भेलके 
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सेमुअल. एलेवक्जेण्डर 
का 
उद्गत विकासवादी दर्शन 
(१८५९-१९३८) 


भूमिका 


योरोपीय नव-वस्तुवादी परम्परा में जिन दो विभूतियों को सम्पूर्ण विश्व 
की समस्या का समाधान करने वाली दार्शनिक व्यवस्था के निर्माण का श्रेय 
दिया जा सकता है, वे हैं सेमुएल एलेक्जेण्डर और अल्फ्रेड नॉर्थ व्हाइटहेड | 
व्हाईटहैड अन्ततः अंगिवाद के प्रस्तोता सिद्ध हुए तो एलेक्जेण्डर विकासवाद के 
एक विशिष्ट सिध्दान्त के प्रतिनिधि के रूप में उभर कर सामने आये । 


डार्बिन सदृश पूर्व विकासवादी . यह मानते हैं कि विकास एक कोरी 
यान्त्रिक प्रक्रिया है जिसके द्वारा भौतिक तथा रासायनिक dew परिस्थिति 


की आवश्यकतानुसार नये प्रतिमान में आते रहते हैं | फलतः नितान्त नवीन ` 


उत्पत्ति का प्रश्न ही नहीं है । पिछली शती में ही मिल तथा ल्यूईस ने 
विकास में नवीनता के आग्रह पर बल दिया था और ऐसा सोचा था कि 
विकास पुनरावृत्ति मात्र नहीं हो सकता | तदूनन्तर योरोपीय प्रबुध्द वर्ग में 
प्राणवाद का उदय हुआ | बर्नार्ड शॉ के नाटकों में सम्भवतः पहली बार 
इस विचार के विकसित रूप में दर्शन होते हैं, किन्तु बर्गसन के दर्शन में 
प्राणवाद सृजनात्मक विकासवाद का परिपक्व रूप बनकर सामने आया है। 


यह स्पष्टतः एक ऐसा. तात्त्विकं सिध्दान्त है जिसका प्राणिविज्ञान से कोई : 


लेना-देना नहीं है, न ही प्राणि-वैज्ञानिकों ने इसे कभी स्वीकार किया तथापि 
इसके द्वारा विकास के सांथ नवीनता को सम्भव बनाने की अपरिहार्यता हमारे 
सामने आती है । | 


सर्वप्रथम ब्रिटिश मनोवैज्ञानिक तथा प्राणिवैज्ञानिक लॉयड मॉर्गन ने इस 


समस्या का वैज्ञानिक समाधान eet का प्रयास किया | डार्विन की परम्परा 
का निर्वाह. करते हुए भी वे डार्विन के यान्त्रिकता और पुनरावृत्ति सम्बन्धी 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १७ अंक १, दिसम्बर १९९५ 
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3 i , परामर्श 


विचारों के. कटु आलोचक भी हैं । मॉर्गन के सहयोगी एलेक्जेण्डर जो अपने 
ज्ञान दर्शन में वस्तुवादी तथा ज्ञानात्मक एकंवादी हैं, मॉर्गन की विचारणा 
को ही अपने तत्त्व-दर्श का आधार बनाते हैं । 


नववस्तुवाद की यह एक मौलिक मान्यता है कि तत्त्व-दर्शन को ज्ञान 
दर्शन पर आधारित होने की कोई आवश्यकता नहीं है । इसी मान्यता को 
प्रयोग में लाते हुए एलेक्जेण्डर ने विश्व प्रहेलिका को बूझने की आवश्यकता 
- अनुभव की | उनके दर्शन को जिन दो परम्पराओं का संगम कहा जा सकता 
है वे. हैं- वैज्ञानिक विकासवादी परम्परा और नव-वस्तुबादी परम्परा | उनका 
सिध्दान्त मूलतः ज्ञान दर्शन का सिध्दान्त न होकर तत्त्व-दर्शन तथा विश्व- 
दर्शन का सिध्दान्त है, जिसमें उद्गत विकासवाद को आधार मानकर सम्पूर्ण 
विश्व की प्रगति का प्रारूप प्रस्तुत करने का प्रयास किया गया है | 


दर्शन का स्वरूप 


एलेक्जेण्डर की सम्मति में दर्शन का स्वरूप बही नहीं है जिसे बहुधा 
अत्य दार्शनिक आसानी से मान लेते हैं । जिस प्रकार बिज्ञान का कार्य विश्व 
प्रक्रिया की वर्णनात्मक व्याख्या करना है उसी प्रकार दर्शन को भी स्वतः को 
वर्णन तक सीमित रखना चाहिए । उसमें तर्क और प्रमाण देने की कोई आवश्यकता 
नहीं है | बिज्ञान व दर्शन का अन्तर केबल विषयवस्तु का है, पध्दति का नहीं। 
विज्ञान पृथक्‌-पृथक्‌ क्षेत्रों के बारे में विशेष ज्ञान हैं जबकि दर्शन की विषयवस्तु 
सम्पूर्ण विश्व है जिसे एकाकार रूप में जानना दार्शनिक का लक्ष्य होता है | 
दोनों ही क्षेत्रों की पध्दति अनुभव पर आधारित वर्णन करने की है । पध्दति 
समान होने से यह स्वाभाविक है कि दर्शन को विज्ञान से अपनी साम्रगी प्राप्त 
करनी पड़े अर्थात्‌ विज्ञान ही यह बतायेगा कि जड़ तत्त्व, जीवन या मन वास्तव 
में क्या हैं ? दर्शन का कार्य इन्हें परस्पर एक-दूसरे से तथा वस्तुओं के अन्तिम 
आधार के साथ सम्बध्द करना ही हो सकता है । दर्शन की उसी प्रकार की 
प्राक्कल्पना का प्रयोग “ करना चाहिए जो विज्ञान सम्मत हो | यही कारण है 
कि उनकी पुस्तक स्पेस टाइम एण्ड डीइटी' अत्यन्त दुरूह मानी जाती है क्योंकि 
पढते समय यह आभास ही नहीं होता कि हम दर्शन पढ़ रहे हैं या कोई 
साहित्य | वे केवल हमारे सम्मुख अपनी प्राक्कल्पना प्रस्तुत करते हैं और अपेक्षा 
करते हैं कि हम यह देखें कि उनकी प्राक्कल्पना कितनी सही है तथाउसके 
द्वारा अनुभव की कितनी अच्छी व्याख्या सम्भव NEL. 
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ज्ञान दर्शन 


ज्ञान दर्शन के क्षेत्र में एलेक्जेण्डर अनुभववादी हैं किन्तु उनकी शब्दावली 
में अनुभव का अर्थ संवेदना तक सीमित नहीं है | मानव-मन के विचार 
भी उतने ही महत्त्वपूर्ण अनुभव कहे जा सकते हैं । स्वाभाविक श्रध्दा के 
अनुसार वे हर प्रकार के अनुभव द्वारा प्रकाशित होने वाले तथ्यों को स्वीकार 
करते हैं | इस दृष्टि से संवेदनाजन्य अनुभव उतना ही महत्त्वपूर्ण है जितना 
मानसिक अनुभव, सामाजिक अनुभव या धार्मिक अनुभव | इन समस्त म्रोतों 
से प्राप्त होने वाले अनुभवों को अपनी प्राक्कल्पना के घेरे में समझने .तथा 
समझाने का प्रयास करना उनका मुख्य उद्देश्य है । 


एलेक्जेण्डर ने नव-वस्तुवादी दार्शनिक की भाँति अपना कार्य आरम्भ 
किया था | इसके समर्थन में उनके अनेक निबन्ध हैं 1 मुअर के “रेपुटेशन 
ऑफ आयडियलिज़म”' का भी उनके ऊपर एक स्थायी प्रभाव है | वे मानते 
हैं कि ज्ञेय वस्तु हमारी चेतना में नहीं होती, eps चेतना के सम्मुख होती 
है | ज्ञान इस प्रकार ज्ञाता तथा ज्ञेय के सह-अस्तित्त्व का परिणाम है | 
अमेरिकी नव-वस्तुवादियों की भाँति वे यह भी मानते हैं कि मानसिक कार्य- 
कलाप क्रियात्मक-सम्पर्क है । अर्थात्‌ किसी वस्तु की उपस्थिति के प्रति- 
प्रतिक्रिया होने के कारण इन मानसिक कार्य-कलापों पर विचार-विमर्श नहीं 
. हो सकता | अस्तित्ववादियों की भाँति वे कहते हैं : उन्हें केवल भोगा 
जा सकता या जिया जा सकता हैं । ज्ञेय वस्तु पर हम विचार करते हैं 
और मानसिक क्रिया को लेकर आनन्दानुभव करते हैं | यहाँ उनके दर्शन 
में ज्ञेय वस्तु तथा मानसिक क्रिया में स्पष्ट अन्तर दीख पड़ता है । इसी 
अर्थ में किसी वस्तु को जानना उसके साथ सह-अस्तित्व में होना है । 
“स्पेस, टाइम डीइटी'' का उद्देश्य मन को उसका महत्त्व घटाये बिना उचित 
स्थान देना है । अन्य शब्दों में कहा जा सकता है कि प्रत्ययवादियों ने 
मन को आवश्यकता से अधिक महत्त्वपूर्ण बना दिया है तो भौतिकवादियों 
ने उसका महत्त्व ही समाप्त कर दिया है | दोनों से असहमति दर्शाते हुए 
एलेक्जेण्डर एक बीच का मार्ग अपनाते हैं । वे मन को प्राकृतिक वस्तुओं 
की भाँति मानते हैं । अन्तर केवल इतना ही है कि मन शेष वस्तुओं से 
fuer तथा अधिक विकसित है । इस भिन्नता को सिध्द करने के लिए 
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नव-वस्तुवादियो की भाँति वे मानते हैं कि तत्त्व दर्शन को ज्ञान दर्शन 
से स्वतन्त्र होना चाहिए तथापि हम देखते हैं कि उनके तत्त्व दर्शन तक 
पहुँचने के लिए हमें उनके ज्ञान-दर्शन का ही मार्ग अपनाना पड्ता है | 


संवर्ग, देश व काल 


संवर्ग के विषय में एलेक्जेण्डः की बहु-प्रचलित परिभाषा. इन शब्दों 
में कही जा सकती है : संवर्ग अनुभव में आने वाली प्रत्येक भौतिक 
तथा मानसिक वस्तु का मौलिक तथा सामान्य विश्लेषण है ।'' इन्हें प्रागानुभव 
भी कहा जा सकता है क्योंकि यह पता लगाने के लिए कि किसी dul 
में संवर्ग पाये जाते हैं या नहीं ? हमें अनुभव करने की आवश्यकता नहीं 
है | उदाहरणार्थ, बिना अनुभव किये ही हम बता सकते हैं कि उसमें परिणाम 
होगा, संख्या होगी अथवा अमुक dew होगा, आदि | इस अर्थ में संवर्ग 
का सत्य अनुभव से स्वतन्त्र प्रागनुभव होता है । 


संवर्ग देश. और काल के स्वभाव का परिणाम है तथां वस्तुओं 
को देश व काल उत्पन्न. करते हैं । यह सामान्यता इतनी ही दिखाती है 
कि देश-काल हर भाग में समरूप हैं । वे केवल गति का एक विशेष 
प्रतिमान हैं । इसी भाँति संवर्ग की समानता को भी सामान्यता कहा जा 
सकता PO] तत्त्व वह है जो परिवर्तनशील क्षणों के बीच भी समरूप बना 
रहता है । इस अर्थ में सभी वस्तुएँ. तात्त्विक हैं क्योंकि देश-काल की समस्त 
“'संसृष्टियाँ ' तात्त्विक हैं | तत्त्व-चिन्तन में एलेक्जेण्डर जॉन लॉक की परम्परा 
में है। स्वयमेव देश-काल को संवर्ग नहीं कहा जा सकता क्योंकि वे सभी 
want का आधार Pop अर्थात्‌ यदि वे सभी संवर्ग होते तो स्वभाव तथा 
वस्तु एक ही हो जाते । 


यद्यपि देश व - काल हर प्रकार से वस्तुओं से रिक्त हैं तथापि 


७ TNE ——ÀÁ 


अपने गत्यात्मक स्वभाव के कारण वे वस्तुओं को उत्पन्न करने की क्षमता | 


रखते हैं । यहाँ एलेक्जेण्डर' हेराक्लाइटस की भाँति विश्व को एंक विकासशील 
प्रक्रिया और गति का रूप मानते हैं । इसी स्थल पर उनका देश और काल 


सम्बन्धी सिध्दान्त उद्गत विकासवाद के साथ एक हो जाता हैं | 
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. साधारण भाषा में देश व काल को “विस्तार तथा “अवधि 
कहा जाता है । अर्थात्‌ अनुभव में हमें देश व काल नहीं प्राप्त होते हैं 
प्रत्युत वे वस्तुएँ प्राप्त होती हैं जो देश” व 'काल' में हैं । उस अनुभव 
"के आधार पर हमें देश तथा काल की अपरोक्षानुभूति होती है, इसीलिए 
काण्ट के समान एलेक्जेण्डर भी “अन्त:प्रज्ञा' शब्द का प्रयोग करते हैं । 
संवेदना: में हमें देश व काल के सीमित टुकड़े प्राप्त होते हैं किन्तु अपने 
विचारों तथा प्रत्ययों के द्वारा हम उनकी एक सतत्‌ चलने वाली समष्टि बना 
लेते हैं | अर्थात्‌ अनुभव में हमें विस्तार के अलग-अलग. और छोटे-छोटे 


टुकड़े ही प्राप्त हो सकते हैं जिसके आधार पर ह्युम ने एकता स्वीकार करने | 


से इन्कार कर दिया था | किन्तु एलेक्जेण्ड की मान्यता है कि संवेदना 
द्वारा देश व काल के अलग-अलग टुकड़े भले ही प्राप्त हों पर बुध्दि द्वारा 
उनकी समष्टि प्राप्त होती है । मात्र संवेदनाएँ ही ज्ञान का एकमात्र उद्गम 
नहीं हैं, बुद्धि भी उतनी ही महत्त्वपूर्ण है । 


देश व काल' का स्वतन्त्र अस्तित्व एलेक्जेण्डर के विचार में कोरी 
कल्पना है | ऐसा मानने के लिए वे तर्क देते हैं कि जब हम काल 
का मापन करते हैं तो उसके अन्दर देश” का विचार होता ही है । यदि 
हम देश' का विचार छोड़ दें तो ‘are’ ऐसे विच्छिन्न. दृष्टान्तो का समूह 
मात्र रह जायेगा जिसमें न कोई तारतम्य है और न कोई कालक्रम | फलतः 
अन्य तत्त्व ` सांतत्यक'' की आवश्यकता होगी जिसमें भूत तथा वर्तमान 
के बीच तारतम्य स्थापित कर सकने की क्षमता हो.। यही सांतत्यक देश' 
हैं | इसी प्रकार 'काल' के. अभाव में 'देश' रिक्त हो जायेगा क्योंकि 'देश' 
में .बिन्ुओं. को हम केबल ‘are’ के आधार पर ही अलग कर पाते हैं। 
यदि एक बिन्दु से दूसरे बिन्दु तक चाहे वे कितने ही निकट क्यों न हो 
'जाने में कुछ समय न लगे तो हम उन्हें दोन बिन्दुओं की अपेक्षा एक ही 
बिन्दु कहेंगे | देश की विविधता अन्ततः 'काल' पर निर्भर करती है । 
अतः एलेक्जेण्डर बिन्दु या दृष्टान्त न कहकर “बिन्दु-दृष्टान्त शब्द का प्रयोग 

करते हैं । 


इस प्रश्‍न के उत्तर में कि रिक्त देश-काल. में से वस्तुओं की उत्पत्ति 
कैसे होती है ? एलेक्जेण्डर कहते हैं कि देश-काल को नितान्त रिक्त मानने | 
का कोई कारण नहीं है क्योंकि देश” में ‘ara’ और 'काल' में देश 
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समाहित है । स्पष्ट है कि ब्रैडले की भाँति देश-काल को आभासमात्र स्वीकार 
करने का एलेक्जेण्डर के दर्शन में कोई औचित्य नहीं है । 


प्रत्येक सीमित अस्तित्व अनेक गुणों का. संश्लेषण होता है । कुछ गुण 
सभी में समान होते हैं, जैसे- तात्त्विकता, संख्या, परिमाण, परिणाम, सम्बन्ध 
व सामान्यता आदि | इन्हीं गुणों की दूसरी संज्ञा ही संवर्ग है । स्पेस 
टाइम एण्ड डीइटी'' के शेष भाग में एलेक्जेण्डर ने बड़े विशद प्रमाणों के 
द्वारा यह दिखाने का प्रयास किया. है कि यह सभी संवर्ग तथा गुण अन्ततः 
देश-काल के ही परिवर्तित रूप हैं । संवर्ग को वे “विपार्यास कहते हैं 
क्योंकि यह सभी पर छाया हुआ है और देश-काल के स्वभाव का परिणाम 
है । गुण परिवर्तनशील है और देश-काल के भिन्न-भिन्न प्रकार के संकलन 


. का प्रतिफलन है । 


गुट्टा 

“गुण हर स्तर पर समान नहीं होते | विकास का स्तर परिवर्तन 
वास्तव में गुणों का ही परिवर्तन है । उन्हें प्रागनुभव भी नहीं कह सकते 
क्योंकि हम नहीं जानते कि किस प्रकार से गुणों का परिवर्तन होता है | 
इस आधार पर ही हम उद्गत के विभिन्न स्तर स्वीकार करते हैं क्योंकि 
गुणों में ही उद्गत विकासवाद की कुंजी छिपी हुई है । देश-काल जो गति 
के रूप में विकसित होते हैं जिसमें लॉक द्वारा बताये गये प्राथमिक गुणों 
का प्राधान्य होता है तत्पश्चात्‌ गौण गुणों का विकास होता है । इसी भाँति 
विकास क्रम द्वारा नवीन सत्ताओं की सृष्टि होती रहती है | एलेक्जेण्डर यह 
बताने का दावा कभी नहीं करते कि किसी विशेष वस्तु की ही उत्पत्ति 
क्यों होती है ? अन्य वस्तुओं की क्यों नहीं होती । वे इतना ही कहते 
हैं कि उद्गत के प्रत्येक दृष्टान्त में स्वाभाविक श्रद्धा के विचार का आश्रय 
लेकर हमें यह स्वीकार कर लेना चाहिए कि नये गुणों की निरन्तर सृष्टि 
हो रही है जिसकी व्याख्या सम्भव नहीं है | 


यद्यपि देश' तथा 'काल' अविच्छिन्न रूप से सम्बद्ध हैं तथापि एलेक्जेण्डर 
काल' को देश की बुद्धि कहते हैं । जिस प्रकार बुद्धि मानव शरीर को 
संचालित करने का कार्य करती है उसी प्रकार काल, देश' में गति उत्पन्न 
करने तथा दिशा प्रदान करने का कार्य करता है । इस प्रकार एलेक्जेण्डर 
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चतुरतापूर्वक एक और यन्त्रवाद से बच जाते हैं तो दूसरी ओर प्रत्ययवाद 
से भी । यन्त्रबादियों के विपरीत वे यह अनुभव करते है कि देश 
गति उत्पन्न करने वाली शक्ति की आवश्यकता है तो प्रत्ययवादियों के विरुद्ध 
यह भी मानते हैं कि वह शक्ति स्वयं अनुभव जगत्‌ में भी व्याप्त है कहीं 
बाहर से नहीं आ रही है । 


मन के सम्बन्ध में एलेक्जेण्डर का एक अत्यन्त विचित्र सिद्धान्त है | 
मन केवल चेतन क्रियाओं का समूह है साथ ही शरीर की स्नायु प्रक्रिया से 
भिन्न नहीं है । मन तथा स्नायु तन्त्र एक ही प्रक्रिया के दो भाग हैं । 


ईश्वर 


'काल' चूँकि असीम है इसलिए हम यह अवश्य मान सकते हैं कि 
उद्गत विकास की प्रक्रिया मन पर ही आकर रूक नहीं जायेगी | उससे 
भी अधिक जटिल तथा ऊँचे स्तर की सत्ता का जन्म उसके पश्चात्‌ होगा। 
उसका चूँकि जन्म अभी नहीं हुआ है और हमें यह ज्ञात है कि उद्गत 
विकास की प्रक्रिया के अनुसार उत्पन्न होने वाली वस्तुएँ सर्वथा नवीन होती ' 
हैं प्रागानुभव नहीं, इसलिए ईश्वर का क्या स्वरूप होगा, यह हम नहीं बता 
सकते | जिस प्रकार मन में जीवन तो था ही किन्तु उसके अतिरिक्त -भी 
बहुत कुछ था जो मात्र जीवन नहीं कहा जा सकता | उसी प्रकार ईश्वर 
में मन तो होगा ही किन्तु उसके अतिरिक्त और भी कुछ होगा और उस 
कुछ के बारे में हम कुछ नहीं कह सकते | चूँकि इस अर्थ में ईश्वर अभी 
है नहीं बल्कि होने वाला है, इसलिए एलेक्जेण्डर ईश्वर को आदर्श (आइडियल) 
कहते हैं, वास्तविक नहीं | 


ईश्वर के सम्बन्ध में एलेक्जेण्डर के विचार पूर्णरूप से स्पष्ट नहीं जान 
पड़ते | ईश्वर के साथ 'डीइटी' शब्द का प्रयोग उन्होंने तीन नितान्त भिन्न- 
भिन्न अर्थों में किया है । किसी भी अर्थ को पूर्णरूप से स्पष्ट तथा सन्तोषप्रद 
कहना कठिन है | उनका विवेचन निम्नानुसार है: 


१. एलेक्जेण्डर 'डीइटी' को विकास के प्रत्येक सोपान का समानार्थक मानकर 
_ चलते हैं । अर्थात्‌ 'डीइटी' चूँकि आदर्श है इसलिए जिसे प्राप्त करने 

के लिए किसी भी स्तर के अस्तित्व में प्रवृत्ति पायी जाती है वही डीइटी 

कहला सकता है | इस प्रकार गति के दृष्टिकोण से जड़ पदार्थ; जड़ पदार्थ 
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के दृष्टिकोण से जीवन और जीवन के दृष्टिकोण. से मन डीइटी' ae जा 

सकते हैं | यह स्पष्ट है कि इस अर्थ में. 'डीइटी' शब्द का उस धार्मिक 

चेतना. से कोई सम्बन्ध -नहीं हो सकता जिसका उल्लेख एलेक्जेण्डर बार- 
बार करते हैं । 


२. एलेक्जेण्डः कभी-कभी सारे विश्व को जिसमें विकास की प्रवृत्ति निहित 
है भी डीइटी की संज्ञा देते हैं । देश-काल को डीइटी नहीं मान : 
सकते क्योंकि उसकी पूजा नहीं .की जा सकती | दर्शन को अनुभव के प्रत्येक 
भाग की व्याख्या करनी. ही चाहिए इसलिए. असीम एवं सृजनात्मक होते हुए 
भी देश-काल को 'डीइटी' नहीं कहा जा सकता | किन्तु सम्पूर्ण विश्व fen 
विकास की aaga सम्मिलित है, उनके विचार में ईश्वर है । 


३. ईश्वर को सर्वोच्च मानना धार्मिक मान्यता है जिस पर कभी सन्देह 

नहीं किया जा सकता | किन्तु एलेक्जेण्डर के सिद्धान्त में यही मान्यता 
सन्देह का विषय बन गई है | काल असीम है जबकि ईश्वर स्वयं विकास 
का परिणाम है और वह मानव मन पर निर्भर है, तो यह शंका भी स्वाभाविक 
है कि यदि किसी कारणवश मन का विनाश हो जाए तो ईश्वर. भी समाप्त 
हो जायेगा । यह धारणा .सामान्य धार्मिक चेतना के विपरीत जान पड़ती 
है । 

उपरोक्त अर्थो की व्याख्या के पश्चात्‌ हम: इस निष्कर्ष पर पहुँचते 
हैं कि एलेक्जेण्डर. का विचार न तो ईश्वरवादी कहा जा सकता है और 
न सर्वेशवरवादी ही | ईश्वरवाद के लिए ईश्वर को सर्वोच्च होना चाहिए 
जो कि वह नहीं है और सर्वेश्वरवाद में विकास सम्भव नहीं है जैसा कि. 
स्पिनोजा के दर्शन में देखा जा सकता है | स्वयं एलेक्जेण्डर. यहं .मानते 
हैं कि दर्शन का कार्य ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध करना नहीं है बल्कि केवल 
धार्मिक-चेतना के आधार की व्याख्या करना है । 


निष्कर्षतः यह कहा जा सकता है कि एलेक्जेण्डर के दर्शन में देश- 
काल के अन्दर की वस्तुओं की भाँति' मन विभिन्न सम्बन्धों में अन्य विभिन्न 
सम्बन्धों में अन्य वस्तुओं के साथ बाँध जाया करते हैं.। यही मानसिक 
जीवन के सामान्य लक्षण अर्थात्‌ ज्ञान, स्वतन्त्रता, मूल्य आदि की व्याख्या 
है । गुण की श्रेणी में अब तक प्राप्य सर्वोच्च स्तर से अगला स्तर 'डीइटी 
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कहलाता है । नयें गुण की खोज में व्यस्तता का नाम ही ईश्वर है और 


धर्म उस भावना ,का नाम है जो हमें उसकी ओर खींचती है तथा उच्च- 
स्तरीय अस्तित्व की ओर ले जाती है | एलेक्जेण्डर के उद्गत विकासवाद 
के सर्वोच्च पिरामिड पर ईश्वर है, बीच में मन है और निम्नस्तर पर जड़ 
तत्त्व है । 


भारत में श्री अरविन्द ने भी मार्गन और एलेक्जेण्डर की भाँति विकास 

के अन्तर्गत अवतरण को माना है जिसमें. उच्चस्तर का निम्नस्तर के साथ 
अवतरण का सम्बन्ध होता है | एलेक्जेण्डर की भाँति वे भी अन्त:प्रज्ञा' 
का. प्रयोग करते हैं तथा बुद्धि के महत्त्व को स्थापित भी करते हैं किन्तु 
उन्होंने. स्वयं को एक तांत्रिक घोषित किया था, दार्शनिक नहीं....। एलेक्जेण्डर 
के उद्गत विकासवाद को स्वीकार करते हुए उन्होंने उसका भारतीय आध्या- 
त्मिक संस्करण निर्मित किया | कहना न होगा इसमें उन्हें आशातीत सफलता 
मिली | एलेक्जेण्डर की विश्वव्यापी ख्याति का इससे अच्छा दृष्टान्त और 
क्या हो सकता था ? » S 


अध्यक्ष, दर्शन-विभाग, न यती डॉ. सुरेन्द्र सिंह नेगी: 


डाँ. हरीसिंह गौर विश्व विद्यालय, 
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का उदय हुआ । फ्रांसीसी गणितज्ञ हेनरी पॉयनकर एवं जर्मन "Tere. हर्मन वाइल 
के गणित. के आधार विषयक चिन्तन से भी यह सम्प्रदाय प्रभा वि हुआ . d 
गणितज्ञ एल. ई. जे. ब्रावर समसामयिक अन्तंर्बोधवाद के जन्मदाता emu ceret 
सर्व-विदित है | ब्रावर एवं उनके अनुयायी मुख्यतः गणितज्ञ हैं न कि 
दार्शनिक | उनकी गणितीय शैली गणितीय तत्त्वों की सत्ताविषयक एक विशिष्ट 
दृष्टिकोण के द्वारा नियंत्रित हैं । इंद्रिय ग्राह्य पदार्थों की सत्ता एवम्‌ गणितीय 

तत्वों की सत्ता में वे मूलभूत अन्तर मानते हैं ।' उनके मत में गणितीय तत्त्व 

एक विशेष प्रकार की मानसिक निर्माण प्रक्रिया के फलस्वरूप प्राप्त होते हैं । 

उनकी सत्ता या असत्ता की समस्या का समाधान इसी विशिष्ट मानसिक निर्माण 

प्रक्रिया पर ही आधारित है ।: ब्रावर .तथा उनके अनुयायी गणित दर्शन में तृतीय 

विकल्प रहितता न्याय, निषेध के निषेध के सिद्धान्त तथा संख्याओं के अपरिमित 
समुच्चयों से सम्बन्धित सिद्धान्तो को स्वीकार नहीं करते हैं ।' 


ब्रावर एवं उनके अनुयायी शुद्ध गणित का निर्माण प्राकृत संख्याओ से 
करते हैं | परन्तु गणित में अपरिमितता को स्वीकार नहीं करते हैं । उनके 
- मतानुसार हमारे मनस की सामर्थ्य नहीं है कि हम अपरिमित संख्याओ को जान 
सके अर्थात्‌ अपरिमित संख्याओं तक पहुँच सकें | ब्रावर गणितं में परिमित संख्याओं - 
तक ही मनस की सामर्थ्य मानते हैं और गणनीय संख्याओं तक ही अपरिमित 
संख्या को स्वीकार करते हैं । उनके मत में गणितीय तत्त्वों एवं संख्याओ की 
सत्ता मानसिक प्रक्रिया में है न कि उससे बाहर है | अर्थात्‌ उनकी सत्ता बाह्य 
जगत में नहीं है | परन्तु आकारवादी ऐसा नहीं मानते हैं, इनके अनुसार गणितीय 
तत्त्वों की सत्ता न तो मानसिक प्रक्रिया में है और न ही बाह्य जगत में है।' 


ब्रावर सम्प्रदाय अंकगणित की मौलिकता को स्वीकार करके चलता है। संख्याओं 
में धनात्मक पूर्ण संख्या, पूर्ण संख्या, आनुपातिक संख्या, एवं परिमाण मापक संख्या 
इत्यादि पूर्ववर्ती प्रकार की संख्याओं को अन्तर्निहित करने बाले हैं | इनमें से धनात्मक 
पूर्ण संछ्याओं का स्थान निर्विवाद रूप में प्राथमिक है। ब्रावर एवं उनके अनुयायियो 
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ने संख्या एक एवं साक्षात परवर्ती को मूलभूत मानकर अन्य धनात्मक संख्याओं की 
संरचना को स्पष्ट करते हैं | संख्या 10 की संरचना 1 से शुरू करके एक-एक जोड़कर 
एक-एक जोडकर n-l पाद में सम्पूर्ण होती है । इसी प्रक्रिया के आधार पर पूर्ण 
` संख्याओ कै परिमाण की तुलना. की जा सकती है ।* उदाहरण स्वरूप संख्या 7 की 
. संरचना प्रक्रिया के मार्ग में हमें पहले संख्या 5 प्राप्त हो जाती है अतः 5 < 7 
है और 5 की संरचना प्रक्रिया में 7 पहले उपलब्ध नहीं होता है तो 7 <5 PI 
सामान्यतः किन्हीं भी दो संख्याओं m और 1) की संरचना प्रक्रिया का निरीक्षण 
करने पर यह स्पष्ट होता है कि अगर I, और 1] परस्पर में भिन्न है तंब या तो | 
m <n होगा या ॥ > होगा : 


परम्परावादी गणितज्ञ धनात्मक पूर्ण संख्याओ के लिये एक निगमनात्मक 


“तत्र का निर्माण करते हैं एवं उस तन्त्र में. पियानो के निम्नलिखित आधारभूत . 


सिद्धान्तो को स्वीकार करते हैं । ये आधारभूत सिद्धान्त इस प्रकार हैं- 
1. - ] धनात्मक संख्या है । 
2. यदि x धनात्मक संख्या है atx + 1 भी धनात्मक संख्या होगी | 
3. 1 किसी की साक्षात्‌ परवर्ती संख्या नहीं होगी | 
4 अगर xX +1 = ४ 1 तो हू = y 
5. यदि E(x) धनात्मक संख्याओं के किसी धर्म को अभिहित करता है 
एवं £(1) सत्य है तथा चाहे x जो भी संख्या हो | 
E(x) 4 E(x-1) vx E(x) x 
ब्रावर एवं उनके अनुयायियों के अनुसार उपर्युक्त आधारभूत सिद्धान्त 
धनात्मक पूर्ण संख्याओं की संरचना प्रक्रिया के निरीक्षण से सिद्ध की जा 
सकती @ | उदाहरणस्वरूप-वंशानुगतता न्याय को लिया जाये । पूर्वमान्यता 
E(1) सत्य है अर्थात्‌ उसकी सिद्धि की जा चुकी है । माना कि p कोई 
` भी धनात्मक पूर्ण संख्या है तब p के निर्माण प्रक्रियों से 1-9]) तक संख्याओं 
को प्राप्त किया जा सकता है | वंशानुगतता न्याय की द्वितीय .पूर्वमान्यता 


` के आधार पर p की संरचना के प्रत्येक पाद में जो संख्या प्राप्त होती 


है उसमें भी E धर्म रहेगा । इसको हम निम्न प्रकार से समझा सकते हैं- 
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E(1) 

E(1)., (EQ) 

E(2) 

EQ) SEG) 

E(3) 


0021020 


| 
| 
| 
| ` 
. 2p-3 E(p-1) 

2-2 ` E(p-1)_,E(p) 

2-1 E(p) 

जो प्रक्रिया ऊपर E(p) की सिद्धि के लिये बनाई गई है उसे एक से बड़ी 
किसी भी संख्या के लिये लागू की जा सकती है | अत: yx E(x) सिद्ध हो 
. जाता है । वस्तुतः गणित की किसी भी शाखा को निगमनात्मक तंत्ररूप के कारागार 
में बन्द नहीं की जा सकती | क्योंकि गणित की सिद्धि प्रक्रिया अनादिकाल के लिये 
पहले से तय नहीं की जा सकती है | गणितीय तथ्य एक विशेष प्रकार की मानसिक 


संरचना प्रक्रिया के फलस्वरूप प्राप्त होते हैं । अतः यह प्रक्रिया काल के प्रवाह 
में ही विकसित होती है । 


ब्रावर संरचनात्मक तथा असंरचनात्मक परिभाषा में भेद करते हुये इनकी 
व्याख्या इस प्रकार से करते है- 


परिभाषा प्रथम : या तो k वृहत्तम आणविक संख्या k-1 भी आणविक 
“है अन्यथा k एक .(11-1) के बराबर है | a 
परिभाषा द्वितीय : या तो L वृहत्तम आणविक संख्या है जिंससे | 
दो कम संख्या L-2 भी आणविक है अन्यथा L एक के” बराबर (L=1) 
है 


प्रथम परिभाषा संरचनात्मक है, क्योंकि k-3 आणविक संख्या है एवं | 
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k-1=3-1=2 भी आणविक संख्या है | यदि p>3 एवं p आणविक है 
तो p-2n-«l जहाँ पर 122, sm: p-1=2n>2 और समसंख्या है | अतः 
आणविक संख्या नहीं है । इस प्रकार k का मूल्य निरूपण करने के लिये हमारे 
पास एक पद्धति है । जिस पद्धति से k=3 निश्चित होता है । दूसरी परिभाषा 
को ब्रावर असंरचनात्मक मानता है क्योंकि इस परिभाषा में 1, की वास्तव में 
गणना नहीं की जा सकती | जुड़वां आणविक संख्या जैसे- 5-7, 11-13, 
17-19, 29-31, 41-43, 59-61 तथा 71-73 इत्यादि जोड़ों का अनुक्रम 


सीमित है या नहीं, हमें यह ज्ञात नहीं है । इन संख्याओं में कोई वृहत्तम है . 


या नहीं, यह हमें पता नहीं है अर्थात्‌ वस्तुस्थिति यह है कि हमें ज्ञात नहीं 
है कि इस प्रकार के जुड़वां आणविक संख्याओं में कोई वृहत्तम है या नहीं। 
यदि हमें पता होता कि वस्तुतः एक वृहत्तम जुड़वां आणविक संख्या है तो 
उस स्थिति में 1, वही संख्या होती । अगर हमें यह ज्ञात होता कि इस प्रकार 
की कोई वृहत्तम जुड़वां आणविक संख्या नहीं है तब उसी स्थिति में 1, एक 
के बराबर (L-1) होगा | परन्तु दोनों में से कोई एक को भी सिद्ध करने 
कि स्थिति में नहीं है । अतः L का मूल्य निरूपित करने की स्थिति में हम 
नहीं हैं । 
परम्परावादी (classical) गणितज्ञो के अनुसार वृहत्तम जुड़वां आणविक 
संख्या के बारे में हमारे अज्ञान के कारण L के निश्चित मूल्य में कोई 
अन्तर नहीं पड़ता है । केवल हम यह जानने की स्थिति में नहीं हैं कि 
L एक के बराबर (L-1) है या L एक के बराबर नहीं (L-1) Èi 
क्योंकि या तो वृहत्तम जुड़वां आणविक संख्या है उस स्थिति में 1, वही 
संख्या है अन्यथा 1, का मूल्य एक (L-l) 2x 

अन्तर्बोधवादी संरचनात्मक प्रमाण तथा असंरचनात्मक प्रमाण में भी भेद करते 
हैं | दोनों प्रमाणों को उदाहरण के द्वारा समझा रहे हैं, जो इस प्रकार है | 
संरचनात्मक प्रमाण . | 
ऐसी धनाब्मक पूर्ण संख्यायें a, b, ८ है जो निम्न शर्त का पालन 
करती है- ॥ : 

; a2 +b? = c2 

उपर्युक्त दावा इसलिये सही है कि तीन की घात और चार की घात 

C 
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का (3^-4?—5?) जोड़ पांच की घात के बराबर होता है । यहाँ पर हम 
a,b,c का उदाहरण देकर ही अस्तित्व सिद्ध कर रहे हैं । अतः यह प्रमाण 
संरचनात्मक हैं । उपर्युक्त दावे की सिद्धि हम 8, 6 तथा 10 के द्वारा भी 
कर सकते हैं क्योंकि आठ की घात और छ: की घात का जोड़ हमेशा 
दस की घात के बराबर होता है | 


82+6?=10? 
असंरचनात्मक प्रमाण 


प्रतिपाद्य- 8०-०0 के अनेक हल हो सकते हैं, a और b अपरिमेय 
(Irrational): तथा c परिमेय (Rational) है | 


प्रमाण- 2 अपरिमेय है और ९/८27? या तो परिमेय है या अपरिमेय 
है । यदि यह परिमेय है तो 85 ५2, ७-४2 लेने पंर ०=/272 
जो परिकल्पना के आधार पर परिमेय है । दूसरी तरफ अगर 2 o अपरिमेय 
हो तो' c= ५८ 2५2? और baw 2 लेने पर .०=1 (८/27?) २२2 
(४ 2)“?-2जो कि अवश्य ही परिमेय है | अतः उपरोक्त प्रतिपाद्य का 
दोनों तरह से हल सम्भव है. |” उपर्युक्त प्रमाण असंरचनात्मक है क्योंकि 
यहाँ पर अस्तित्व सिद्धि तृतीय विकल्प रहितता न्याय (Law of Excluded 
Middle) के आधार पर की जा रही 2, न कि केवल उदाहरण के आधार 
पर । इस प्रमाण का आधार यह है कि या तो»? परिमेय है या अपरिमेय 
है | परन्तु उनके निश्चित अस्तित्व के बारे में नहीं बताया गया है | इसलिये 
यह प्रमाण असंरचनात्मक है | 


आई.सी.पी.आर. फेलो o नरेंद्र सिंह महला 
दर्शनशास्त्र विभाग 

राजस्थान - विश्वद्यालय, 

जयपुर 302 004 
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इस आलेख में मैने धार्मिक प्रकथनों का विश्लेषण करने का फ्रंयास किया Fre 
है | धार्मिक प्रकथनों की तथ्यात्मक सार्थकता के विषय में daring, था oe 
असंज्ञानात्मक दो प्रमुख सिद्धांत पाये जाते हैं | विटगिंस्टाइन ने धार्मिक; deni 
के संदर्भ में संज्ञानात्मक तथा असंज्ञानात्मक दोनों सिद्धांतों की सीमाओं को रेरँकं किर्वे). 
करते हुए उपयोग सिद्धांत (यूज थियोरी ऑफ लैंग्वेज) को प्रतिपादित किया हैं z 
विटगिंस्टाइन इस सिद्धांत के आधार पर धार्मिक कथन के अर्थ को निर्धारित 
करते हैं । मैंने इस आलेख में एयर के धार्मिक प्रकथनों की समीक्षा करते हुए 
विटगिंस्टाइन के विचारों को प्रस्तुत किया है । उनके भाषासंबंधी अनेकार्थकता 
के सिद्धांत के आधार पर यह कहा जा सकता है कि एयर का मत एकांगी 
है। 

विश्लेषणात्मक धर्म-दर्शन में मुख्यत: ईश्वर, आत्मा, उपासना, अशुभ आदि 
शब्दों के अर्थपर विचार होता है | ईश्वर का अस्तित्व है, वह सर्वशक्तिमान 
है, वह जगत का पिता है, वह हमारी प्रार्थना सुनता है, वह हमारी मदद करता 
है, आत्मा शरीर से भिन्न है वह अमर है आदि धार्मिक प्रकथन है | इन्हे 
कैसे सत्य या असत्य प्रमाणित किया जा सकता है ? क्या ये कथन अनुभवाश्रित 
है ? क्या ये कथन तथ्यात्मक दृष्टि से सत्य है या असत्य है ? क्या ये कथन 
हमारी इच्छाओं, भावनाओं को अभिव्यक्त करते है ? ये धार्मिक कथन अन्य 
कथनों से किस प्रकार भिन्न है ? ऐसे ही अनेक प्रश्नों पर हम विचार करेंगे। 
इन प्रश्नों के उत्तर के लिए धार्मिक भाषा का विश्लेषण करके उसके स्वरूप 
तथा उसकी सार्थकता के विषय पर विचार करना होगा । 


धार्मिक व्यक्ति धार्मिक कथन के माध्यम से उपास्य सत्ता अथवा शक्ति 
के प्रति अपनी श्रद्धा व्यक्त करता है | उस शक्ति की पूजा करने, श्रद्धापूर्वक 
उसके स्वरूप तथा गुणों का वर्णन करने, उसकी सहायता प्राप्त करने के लिए 
हम जिन वाक्यों या कथनों का प्रयोग करते हैं, उन्हें ही धार्मिक प्रकथन कहते 
है । जैसे ईश्वर सर्वज्ञ है, दयालु है, हे ईश्वर | हमारी रक्षा करो आदि वाक्य 
धार्मिक प्रकथन हैं | ऐसे वाक्य हिन्दू धर्म, इस्लाम, ईसाई आदि ईश्वरवादी धर्मों 
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के धर्म ग्रंथों में मिलते हैं । इसी प्रकार, 'जो धर्म ईश्वर में विश्वास नहीं करते, 
वे भी अपने धर्म के महापुरुषों की उपासना के लिए धार्मिक प्रकथनों का प्रयोग 
करते हैं । जब कोई दार्शनिक बौद्धिक दृष्टि से ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित 
करने के लिए युक्तियाँ प्रस्तुत करता है, तो उसके वाक्यों को दार्शनिक प्रकथन 
कहा जाता है, धार्मिक प्रकथन नहीं | इसके विपरीत, जब कोई भक्त ईश्वर 
की उपासना करने के लिए उसके प्रति श्रद्धापूर्ण भावनायें व्यक्त करता है तो 
उसके वाक्यों को धार्मिक प्रकथन कहा जाता है | धार्मिक कथनों में जिन शब्दों 
का प्रयोग किया जाता है वे हमारे दैनिक जीवन की सामान्य भाषा के शब्द 
हैं । अत: धार्मिक भाषा कोई ऐसी भाषा नहीं है जो हमारे दैनिक जीवन की 
सामान्य भाषा से पृथक हो | 


प्रकथनो के स्वरूप को स्पष्ट करने और उनकी सार्थकता का निर्णय करने 
के लिए समकालीन विश्लेषणात्मक दार्शनिकों ने प्रकथन को दो भागों में विभक्त 
किया है- संज्ञानात्मक एवं असंज्ञानात्मक | संज्ञानात्मक वाक्य वर्णनात्मक होते 
हैं, क्योंकि वे वस्तु, घटना का उल्लेख करते हैं । ये वाक्य तथ्यात्मक दृष्टि से 
सार्थक होते है अर्थात्‌ उनके द्वारा हमें किन्हीं तथ्यों का ज्ञान प्राप्त होता है। 
इन वाक्यो को सत्य अथवा असत्य प्रमाणित किया जा सकता है । दूसरी तरफ 
असंज्ञानात्मक वाक्यो से हमें किसी प्रकारके तथ्यों का ज्ञान नहीं होता अर्थात्‌ 
उन्हें सत्य अथवा असत्य प्रमाणित नहीं किया जा सकता । 


तार्किक भाववादी दार्शनिक धार्मिक प्रकथनों को संज्ञानात्मक स्वीकार नहीं 
करते | उनका कहना है कि ईश्वर, आत्मा, पुनर्जन्म आदि से संबंधित धार्मिक 
प्रकथन तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक नहीं है, क्योंकि इनके द्वारा हमें किसी प्रकार 
के तथ्यों का ज्ञान प्राप्त नहीं होता । इसका यह अर्थ है कि धार्मिक प्रकथनों 
को सत्य अथवा असत्य प्रमाणित नहीं किया जा सकता | अपनी इसी मान्यता 
के आधार पर इन दार्शनिकों ने धार्मिक प्रकथनों को असंज्ञानात्मक माना है | 
जिन दार्शनिकों ने धार्मिक कथनों को तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक नहीं माना है, 
उनमें v. जे. एयर का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है | 


एयर के अनुसार दर्शन का उद्देश्य मानव जीवन तथा जगत के विषय 
में किसी प्रकार के सिद्धांतों का प्रतिपादन करना नहीं है, बल्कि भाषा का विश्लेषण 
करके उसके अर्थ को स्पष्ट करना है | एयर कहते है कि, दर्शन का कार्य 
पूर्णतः आलोचनात्मक है ।.... दार्शनिक को अपने आप को भाषा के स्पष्टीकरण 
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तथा विश्लेषण के कार्य तक ही सीमित रखना चाहिए | विश्लेषणवादी दार्शनिक 
के रूप में वस्तुओं के भौतिक गुणों का प्रत्यक्षत: वर्णन करना उसका कार्य 
नहीं है | उसका कार्य उस भाषा से है जिसके द्वारा हम इन गुणों को अभिव्यक्त 
करते gg 


भाषा की सार्थकता को निश्चित करने के लिए सभी प्रकथनों को दो 
भागों में विभक्त किया गया है | विश्लेषणात्मक तथा संश्लेषणात्मक वाक्य | 
विश्लेषणात्मक वाक्यों में विधेय उद्देश्य के विषय में कोई नई जानकारी नहीं 
देता है बल्कि उद्देश्य का विस्तार कर देता है । ये जगत के विषय में तथ्यात्मक 
ज्ञान नहीं देते फलस्वरूप हमारे अनुभव द्वारा इन्हें कभी भी असत्य प्रमाणित 
नहीं किया जा सकता है । ये वाक्य सदा सत्य तथा पूर्णतः निश्चित होते है 
इनकी सार्थकता शब्दों के पूर्व निश्चित अर्थ पर ही आधारित होती है । इन्हें 
किसी भी स्थान और समय में असत्य प्रमाणित करना संभव नहीं है । संश्लेषणात्मक 
वाक्य वे हैं जिन्हें सत्य अथव असत्य प्रमाणित किया जा सकता है क्योंकि 
ये हमें जगत के विषय में तथ्यात्मक ज्ञान प्रदान करते है | विज्ञान तथा दैनिक 
, जीवन में प्रयुक्त होने वाले सभी तथ्यबोधक वाक्य संश्लेषणात्मक वाक्य होते 
है | इनके सत्य अथवा असत्य होने की परीक्षा केवल अनुभव द्वारा की जा 
सकती है | इस प्रकार एयर के अनुसार समस्त सार्थक प्रकथन या तो विश्लेषणात्मक 
वाक्य होते हैं या संश्लेषणात्मक | इन दोनों वाक्यों के अलावा अन्य कोई भी 
प्रकथन तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक अथवा तथ्यबोधक नहीं हो सकते और न 
ही उन्हें सत्य या असत्य प्रमाणित किया जा सकता है । ये दोनों प्रकथन संज्ञानात्मक 
प्रकथन के अन्तर्गत आते हैं जिन कथनों को इन दो ant में से किसी भी 
वर्ग में नहीं रखा जा सकता वे तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक अथवा संज्ञानात्मक 
प्रकथन नहीं है | किन्तु एयर द्वारा प्रकथनों के वर्गीकरण से यह स्पष्ट होता 
है कि विश्लेषणात्मक वाक्यों को सत्यापित करने की कोई. आवश्यकता नहीं 
है । इस वाक्यों की सार्थकता का निर्णय शब्दों के पूर्व निश्चित अर्थ के आधार 
पर किया जा सकता है । 


एयरके सत्यापनीयता सिद्धान्त के अनुसार केवल वे ही संश्लेषणात्मक वाक्य 
तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक जिनका हमारे अनुभव के साथ कम-से-कम प्रत्यक्ष 
अथवा परोक्ष रूप से किसी प्रकार का संबंध हो और अनुभव द्वारा जिसकी 
परीक्षा की जा सके । जिस प्रकथन का हमारे अनुभव से प्रत्यक्ष या परोक्ष 
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किसी प्रकार का संबंध नहीं है, वह प्रकथन सत्यापनीयता सिद्धान्त के अनुसार 
तथ्यात्मक दृष्टि से निरर्थक है । 


एयर के अनुसार धार्मिक प्रकथन या ईश्वर संबंधी प्रकथन प्रत्यक्ष या परोक्ष 
रूप से अनुभव के द्वारा यथार्थ सिद्ध नहीं किये जा सकते | ईश्वर संबंधी प्रकथन 
संज्ञानात्मक प्रकथन नहीं हैं क्योंकि उन्हें हम न तो वास्तविक रूप से और न 
ही सिद्धान्त रूप में सत्यापित कर सकते हैं | एयर ने धार्मिक प्रकथनो को संवेगात्मक 
प्रकथन कहा है | इनकी सत्यापनीयता संभव नहीं है । ऐसे कथन अयथार्थ हैं। 


एयर ने सत्यापनीयता सिद्धान्त (प्रिसिल ऑफ वेरीफायबिलिटी) को एक 
ऐसी कसौटी के रूप में समझा है, जिसके द्वारा यह निश्चित किया जा सकता 
है कि कोई वाक्य तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक है या निरर्थक | सत्यापनीयता 
सिद्धान्त के स्वरूप को और स्पष्ट करने के लिये यह कहा जा सकता है कि 
केवल वे ही वाक्य तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक हैं, जिसे अनुभव द्वारा सत्यापित 
करना संभव हो | जिस कथन को सत्य या असत्य इंद्रिय अनुभव के आधार 
पर प्रमाणित किया जा सके केवल वे ही प्रकथन सत्यापनीय कहलाते हैं । फलतः 
जो सत्यापनीय है, वही सार्थक है । 


एयर ऐसे वाक्य को जिनकी तथ्यात्मक सार्थकता इंद्रियों के माध्यम से 
संभव नहीं है तत्त्वमीमांसीय कथन की संज्ञा देते हैं | तत्त्वमीमांसीय कथन न 
तो विश्लेषणात्मक होते हैं और न ही अनुभव द्वारा सत्यापित | ये कथन व्याकरण 
की दृष्टि से तथ्यात्मक प्रतीत होते हैं । ऐसे प्रकथनों की विशेषता यह है कि 
वे अनुभवात्मक वाक्यों की तरह तथ्यात्मक प्रतीत होते हैं, किन्तु, इनसे किसी 
भी प्रकार के तथ्यों का ज्ञान नहीं होता है । एयर ने तत्त्वमीमांसीय प्रकथन के 
विषय में कहा है कि ये प्रकथन वास्तविक प्रतिज्ञप्ति को व्यक्त करने का दावा 
करते हैं, किन्तु वास्तव में ये न तो पुनरूकिति को व्यक्त करते हैं और न ही 
अन्नुभावत्मक प्रकथन को | इनके अनुसार केवल पुनरूक्तियाँ तथा अनुभवात्मक 
प्रकथन ही सार्थक हो सकते हैं इसलिए एयर यह निष्कर्ष निकालते हैं कि 
सभी तत्त्वमीमांसीय प्रकथन निरर्थक होते है । एयर ऐसे सभी generat को तत्त्वमीमांसीय 
मानते हैं, जो ईश्वर, आत्मा, निरपेक्ष तत्व आदि के संबंध में दिये जाते हैं। 
दूसरे शब्दों में, हम कह सकते हैं कि एयर महोदय उन प्रकथनों को निरर्थक 
मानते हैं, जिनका प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से अनुभव नहीं किया जा सकता हैं। 
ईश्वर का अस्तित्व Pr, आत्मा अमर है आदि वाक्य तत्त्ममीमांसीय प्रकथनों 
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i. 

के उदाहरण हैं | एयर का कहना*है कि.,ऐसे-तत्त्वमीमांसीय प्रकथने असंज्ञानात्मक 
हैं, अतः वे निरर्थक हैं । एयर के अनुसार इस प्रकार के ,तर्त्वमीमांसीय कथन 
भ्रामक होते हैं, क्योंकि वे तथ्यबोधक न होते हुए भी व्याकरण की दृष्टि से 
तथ्यात्मक प्रतीत होते हैं । धार्मिक प्रकथनों का प्रयोग करने वाले यह समझते 
हैं कि वे ऐसे प्रकथनों के माध्यम' से जगत के सत्यों को अभिव्यक्त कर रहे 
हैं, किन्तु यह उनका भ्रम है । ऐसे तत्त्वमीमांसीय प्रकथनों का एयर के अनुसार 
कोई तथ्यात्मक अर्थ नहीं होता है उदाहरण- शेक्सपियर मैकबेथ के रचयिता 
हैं” ईश्वर जगत का रचयिता है''- ये दोनों वाक्य समान लगते हैं परन्तु 


एयर के अनुसार अनुभव द्वारा सत्यापनीय होने के कारण केवल पहला वाक्य $ 


ही तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक है । दूसरा वाक्य व्याकरण की दृष्टि से तथ्यबोधक 
प्रतीत होते हुए भी वास्तव में तथ्यात्मक दृष्टि से निरर्थक है क्योंकि ईश्वर 
शब्द को अनुभव द्वारा सत्यापित नहीं किया जा सकता है | वही शब्द अथवा 
वाक्य वास्तव में तथ्यबोधक हो सकता. है जो कम से कम सिद्धांतत: झुनभव 
द्वारा सत्यापनीय हो | ईश्वर विषयक धार्मिक कथनों की तरह आत्मा तथा पुनर्जन्म 
संबंधी धार्मिक कथनों को भी एयर तथ्यात्मक दृष्टि से निरर्थक मानते हैं । इनके 
अनुसार. ये कथन भी उसी. तरह से तत्त्वमीमांसीय तथा अनुभवातीत है जिस 
तरह से ईश्वर संबंधी प्रकथन | इसी कारण एयर इन प्रकथनों को भी तथ्यात्मक 
दृष्टि से निरर्थक मानते हैं । | 


यहाँ एक प्रश्न उठता है कि ईश्वर, आत्मा आदि अनुभवातीत सत्ताओं 
में हम विश्वास क्‍यों करते हैं जबकि d तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक' नहीं है:? 
एयर कहते है-कि जब हम ईश्वर, आत्मा आदि शब्दों को बार-बार पढ़ते हैं, 
सुनते हैं, तो यह सोचने लगंते हैं कि ये शब्द किन्हीं सत्ताओं का बोध कराते 
हैं । हम इन सत्ताओं का ज्ञान अनुभव द्वारा प्राप्त करने में असमर्थ होने के 
फलस्वरूप इन्हें अनुभवातीत सत्ता मानने लगते है | हम यह भूल जाते हैं कि 
इन शब्दों का हमारे अनुभव से प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से किसी प्रकार -का संबंध 
नहीं है | ये तथ्य का. बोध नहीं करा सकते .। भाषा से संबंधित: इस महत्त्वपूर्ण 
तथ्य. की उपेक्षा करके हम इन शब्दों को अतीन्द्रिय वस्तुओं का बोध कराने 
वाले शब्द मान लेते हैं और .इनके . अस्तित्व को भी स्वीकार कर लेते हैं । 
परन्तु, एयर का कहना है कि हमारा .ऐसा ज्ञान. जो अनुभवातीत समझी. जाने 
वाली वस्तुओं से. संबंधित, है, तथ्यात्मक दृष्टि से. निरर्थक है | इससे यही निष्कर्ष 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


UREN 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


२२ परामर्श 


निकलता है कि जिन लोगों ने ऐसी सत्ता का वर्णन करने का प्रयत्न किया 
है वे केबल निरर्थक बातों को ही प्रस्तुत करते हैं । हम जिस बात को प्रमाणित 
करना चाहते हैं वह धर्म संबंधी कोई अनुभवातीत सत्य नहीं हो सकता और 
ऐसे सत्यों को अभिव्यक्त करने के लिए ईश्वरवादी जिन प्रकथनों का प्रयोग 
करते हैं वे तथ्यात्मक दृष्टि से सार्थक नहीं हैं । 


एयर ने अपने सत्यापनीयता सिद्धान्त के आधार पर रहस्यवादियों द्वारा 
ईश्वर के साक्षात अनुभव के दावे का खंडन किया है | रहस्यवादी बराबर यह 


` दावा करते हैं कि उन्हें ईश्वर का साक्षात अनुभव हुआ है, जो अवर्णनीय है 


इनके अनुसार ईश्वर के उस अनुभव की तुलना: साधारण अनुभव से नहीं की 
जा सकती क्योंकि ईश्वर एक महान रहस्य है जो मनुष्य के अनुभव तथा उसकी 
तर्क-बुद्धि से परे है । वे दावा करते हैं कि साक्षात अनुभव द्वारा प्राप्त ईश्वर 
संबंधी ज्ञान पूर्णत: सत्य और निश्चित होता है | एयर के अनुसार रहस्य-वादियों 
का यह कहना है कि उसे कुछ तथ्यों का ज्ञान प्राप्त है, किन्तु उसे वह व्यक्त 
नहीं कर सकता, व्यर्थं है । एयर कहते हैं कि यदि उसे कोई ज्ञान प्राप्त होता 
तो वह उसे व्यक्त करने में भी सक्षम रहता | रहस्यवादी एयर की इस आलोचना 
का उत्तर देते हैं कि जिनमें अन्त:प्रज्ञा द्वारा ज्ञान प्राप्त करने की शक्ति का 
अभाव होगा, वह उसे कैसे जान सकता है? किन्तु, एयर ने इसके जवाब में 
कहा है कि ऐसा संभव हो सकता है कि रहस्यवादियों को कुछ ऐसा विशेष 
अनुभव प्राप्त हो, जिसे अन्य व्यक्ति प्राप्त नहीं कर सकते | किन्तु, इस तरह 
का अनुभव व्यक्तिनिष्ठ है, वस्तुनिष्ठ नहीं | रहस्यवादियों के अनुभव को ज्ञान _ 
क्री संज्ञा तभी दी ज़ा सकती है जब उसे सत्य या असत्य सिद्ध किया जा 
सके | किन्तु, ऐसा संभव नहीं है | रहस्यावादियों ने भी अपने अनुभव को 
अवर्णनीय कहा है | इस प्रकार इनका अनुभव ज्ञान न होकर वैयक्तिक अनुभूति 
मात्र रह जाता है । 


एयर ने धार्मिकों के ईश्वर संबंधी अनुभव को भी निरर्थक माना है | 
इनके अनुसार ईश्वरवादियों का धार्मिक अनुभव वास्तव में उनकी विशेष मानसिक 
स्थिति का द्योतक है, वह ईश्वर के अस्तित्व को नहीं बताता है । इसी कारण 
उनके अनुभंव को सत्य या असत्य नहीं कहा जा सकता है | उनका अनुभव 
भी व्यक्तिनिष्ठ होता है | धार्मिक व्यक्ति एयर के इस आक्षेप पर तर्क देते है 
कि इन्द्रियजनित अनुभव भी व्यक्तिनिष्ठ होते है । जब हम उनकी सत्यता को 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


nnn 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


धार्मिक प्रकथन का विश्लेषण । २३ 


` स्वीकार करते हैं तो धार्मिक अनुभव के व्यक्तिनिष्ठ होने के कारण उसकी सत्यता 
को भी स्वीकार करना चाहिए इसका उत्तर एयर देते हैं कि ईन्द्रियजनित अनुभव 
संबंधी सभी कथन सिद्धांत सत्य होते हैं, जबकि धार्मिक अनुभव पर आधारित 
कथनों की सत्यता या असत्यता प्रमाणित नहीं की जा सकती है । अत: इन्द्रियजनित 
अनुभव संबंधी कथन की तुलना धार्मिक अनुभव पर आधारित कथन से नहीं 
करना चाहिए | समान परिस्थिति में सामान्यतः किसी भौतिक पदार्थ का सभी 
लोग समान रूप से अनुभव करते हैं, किन्तु सभी धार्मिक व्यक्तियों के बारे 
में यह नहीं कहा जा सकता हैं कि उनके ईश्वर संबंधी धार्मिक अनुभव समान 
होते हैं । इस प्रकार एयर ने अपने सत्यापनीयता सिद्धांत के आधार पर ईश्वरवादियों 
द्वारा दी गई धार्मिक अनुभव संबंधी युक्ति का खंडन किया है | 


प्रश्‍न यह है कि धार्मिक प्रकथनों की सार्थकता के विषय में एयर का 
दृष्टिकोण कहाँ तक उचित एवं युक्तिसंगत है? धार्मिक प्रकथनों की सार्थकता 
का निर्णय किसी एक कसौटी के आधार पर नहीं किया जा सकता है । भिन्न- 
भिन्न प्रसंगों तथा परिस्थितियों को ध्यान में रखते हुए विभिन्न प्रकार के कथनों 
की सार्थकता को निश्चित करना चाहिए । प्रत्येक शब्द या वाक्य के अर्थ को 
उस विशेष संदर्भ में ही रखकर समझा जा सकता है | इस संदर्भ से पृथक्‌ 
करके हम उसकी सार्थकता को नहीं जान सकते हैं । हमारे कथन प्राय: अनेकार्थक 
होते हैं और प्रसंग के अनुसार उनके अर्थ में परिवर्तन हो जाता है । इसे ही 
भाषा की अनेकार्थकता का सिद्धान्त कहा जाता है । इस सिद्धान्त के प्रवर्तक 
प्रसिद्ध विचारक लुडविग विटगिंस्टाइन हैं । इन्होंने अपनी पुस्तक “फिलासफिकल 
इन्वेस्टीगेशन' में भाषा के बहुउद्देशीय प्रयोग को प्रस्तुत किया है | विटगिंस्टाईन 
द्वारा प्रतिपादित भाषा की अनेकार्थकता सिद्धान्त (Multiplicity of the meaning 
of the language) के आधार पर हम यह कह सकते हैं कि सत्यापनीयता 
सिद्धांत एकांगी एवं सीमित है क्योंकि यह केवल तथ्यबोधक कथनों की सार्थकता 
को निश्चित कर सकता है | तथ्यबोधक कथन ही केवल अनुभव द्वारा सत्य 
या असत्य सिद्ध किये जा सकते हैं । भाषा के अनेकार्थकता संबंधी सिद्धांत 
के समर्थकों ने माना है कि तथ्यों का ही एकमात्र वर्णन करना भाषा का उद्देश्य 
नहीं है | संवेगों, इच्छाओं, भावनाओं, आदेशों आदि को भी अभिव्यक्त करने 
के लिए हम भाषा का प्रयोंग करते हैं । भावनाओं, संवेगों को अभिव्यक्त करने 
बाले कथन तथ्यबोधक नहीं होते क्योंकि एयर के अनुसार इन प्रकथनों को सत्यापनीयता 
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सिद्धान्त के आधार पर सत्यापित नहीं किया जा सकता है | किन्तु, ये कथन 
उतने ही सार्थक होते हैं जितने कि तथ्यबोधक प्रकथन | सत्यापनीयता सिद्धान्त 
के आधार पर इन प्रकथनों की सार्थकता को झुठलाया नहीं जा सकता । 


बिटगिंस्टाइन ने परिस्थिति और प्रसंग के अनुसार प्रकथनों को यथार्थ और 
अयथार्थ माना है । इनके अनुसार भाषा का कार्य वस्तु अथवा क्रियाओं का 
बोध कराना ही नहीं है, बल्कि हमारे जीवन में विविध उपयोग करना है । 
प्रसंग के अनुसार हमारे कथनों में भी परिवर्तन होते है । उदाहरण gu वहाँ 
जाओगें  । इस कथन का अर्थ प्रसंग के अनुसार बदलता है । एक पिता जब 
अपने पुत्र से ऐसा कहता है, तो वह आदेश देता है, किन्तु जब एक शिक्षक 
अपने सहकर्मी से यह कहता है तो वह अनुरोध gar | विटगिंस्टाईन के अनुसार 
सभी संदर्भो में .किसी शब्द या प्रकथन का एक ही अर्थ अनिश्चित कर देना 
उचित नहीं है । ऐसी स्थिति में हमें भाषा के अर्थ के विषय में प्रश्‍न न उठाकर 
उसके उपयोग के संबंध में प्रश्‍न उठाना चाहिए | विटगिस्टाइन के. अनुसार दार्शनिक 
का कार्य विभिन्न प्रसंगों में भाषा. के विविध उपयोगों को स्पष्ट करना है ।. 
दार्शनिक का कार्य भाषा तो अर्थ-निरूपण के लिए किसी एक कसौटी को निश्चित 
करना नहीं है जैसा कि एयर. ने किया है. । बल्कि उस का कार्य भाषा का 
ठीक-ठीक विश्लेषण करके यह बतलाना है. कि विशेष प्रसंग में उसका उपयोग 
किस प्रकार .किया जाता है ।. इस प्रकार वह भाषा. से संबंधित अनके प्रकार. 
की समस्याओं का समाधान कर सकता है । भाषा के. विविध, उपयोगों के. आधार 
पर उसकी सार्थकता को स्पष्ट करने के लिए विटगिस्टाइन ने शब्दों की तुलना 
एक. संदूक में पड़े विविध औजारों से की है | वे कहते हैं कि बदलते. हुए. 
प्रसंगों में भाषा के कार्य उसी. प्रकार बदलते हैं जिस प्रकार एक संदूक में. रखे. 
हुए विविध औजार होते है ।' भाषा के विविध खेलों को विटगिंस्टाइन ने ^ लैंग्वेज- 
गेम” कहा है, जो. अलग-अलग नियमों के अनुसार खेले: जाते. हैं... लैंग्वेज- 
गेम” हमारी .विविध जीवन पद्धतियों.से संबंधित होते हैं |” प्रत्येक जीवन. पद्धति 
अपने आप में पूर्ण एवं सार्थक होती. है । ऐसी स्थिति में किसी विशेष जीवन 
पद्धति से संबद्ध ` लैंग्वेज-गेम की परीक्षा उसी के नियमों. के अनुसार की, 
जानी. चाहिए, . किसी अन्य खेल के नियमों के अनुसार नहीं .। तार्किक्र भावबादी . 
इस महत्त्वपूर्ण नियम. का. उल्लंघन. करते हैं p 3 um . ही. नियूम,. एक ही कसौटी: 
प्रस्तुत करते हैं किसी कथन की, सार्थकता की जाँच के-लिए जोकि विटगिंस्टाइन:- 
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को मान्य नहीं है | इसका परिणाम यह होता है कि हमारे समक्ष भाषा संबंधी 
अनेक कठिनाइयाँ उपस्थित हो जाती हैं | इन कठिनाइयों से बचने के लिए 
किसी क़थन की सार्थकता की जाँच करते समय हम उसके संदर्भ से अलग 
करके अपनी इच्छानुसार किसी विशेष कसौटी के आधार पर उसका अर्थ निश्चित 
नहीं कर सकते | इस प्रकार विटगिंस्टाइन के अनेकार्थकता सिद्धान्त के अनुसार 
हम किसी विशेष प्रकार के कथनों की सार्थकता की परीक्षा उन्हें उनके विशेष 
संदर्भों में रखकर ही कर सकते हें । 


जब हम कहते हैं कि ईश्वर सबका पिता 2” तो इसका अर्थ यह 
नहीं है कि वह मनुष्य की- तरह शारीरिक दृष्टि से पिता है, बल्कि पिता 
कहने का तात्पर्य यह है कि वह पिता की तरह हम सबका पालन-पोषण 
करता है | इससे यह ज्ञात होता है कि धार्मिक व्यक्ति प्रचलित सामान्य 
शब्दों का ईश्वर के संदर्भ में एक विशेष अर्थ में प्रयोग करते हैं । विटगिंस्टाइन 
के अनुसार धार्मिक प्रकथन अनुभवाश्रित तथ्यबोधक कथन नहीं होते हैं बल्कि 
वे विशेष धार्मिक जीवन-पद्धति के अंतर्गत ही सार्थक होते हैं । अल: अनुभवात्मक 
कसौटी के आधार पर ईश्वर विषयक धार्मिक कथनों की परीक्षा नहीं की 
जा सकती | इन कथनो की सार्थकता की कसौटी हमें विशेष संदर्भ में ही 
करनी चाहिए । 


Us बिटगिंस्टाइन केः अनेकार्थकता सिद्धान्त अथवा उपयोग सिद्धान्त के आधार 
पर हम इस निष्कर्ष पर आते हैं कि अन्य कथनों की भाँति धार्मिक कथनों 
की सार्थकता की परीक्षा भी उसी संदर्भ में करना चाहिए जिस संदर्भ A उनका 
उपयोग किया जाता है । एयर के सत्यापनीयता सिद्धान्त अथवा किसी अन्य 
बाहय कसौटी के अनुसार धार्मिक कथनों की जाँच करना उचित नहीं है । हम 
जानते हैं कि एक धार्मिक व्यक्ति धार्मिक प्रकथनों के माध्यम से अपने विश्वास 
को व्यक्त करता है जिसे दूसरा धार्मिक व्यक्ति ही भली-भाँति समझ सकता 
है । हमें धार्मिक प्रकथनों को धार्मिक संदर्भ में ही समझना चाहिएं तभी हम 
धार्मिक प्रकथनो के अर्थ और प्रयोजन को समझ सकते हैं । धार्मिक प्रकथन 
के विश्लेषण करने वाले धर्म-दार्शनिकों का कार्य यही है कि वह विशेष संदर्भ 
को ध्यान में रखकर धार्मिक प्रकथनों की सार्थकता की परीक्षा करें | 


मेरे विचार से धर्म एक विशेष जीवन-पद्धति है । अतः धार्मिक प्रकथनों 
की सार्थकता की परीक्षा केवल धार्मिक जीवन-पद्धति के संदर्भ में ही होनी 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


EMUIECTUTeOTTTe 
ns ng सादा, 


es E ns rs अ... 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


SEC परामर्श 


चाहिये । अधिकतर दार्शनिक धर्म से अलग किसी अन्य कसौटी के आधार 
पर इन कथनों को समझने का प्रयास करते हैं जो उनकी भूल है । धार्मिक 
प्रकथन तथ्यात्मक दृष्टि से भले ही महत्त्वहीन लगते हों, किन्तु संवेगात्मक दृष्टि 
से उनकी महत्ता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता है । ये धार्मिक प्रकथन 
धार्मिक व्यक्तियों के लिये पूर्णत: सत्य होते हैं | वे इनके अनुसार ही आचरण 
करते हैं । तको या प्रमाणों द्वारा इन धार्मिक प्रकथनों को प्रमाणित नहीं किया 
जा सकता | 


रीडर र डॉ. विजयश्री 
दर्शनशास्त्र विभाग, 
पटना विश्वविद्यालय, पटना. 
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राधाकृष्णन्‌ के दर्शन में मानवीय नियति : 
एक दार्शनिक विवेचन 


समकालीन भारतीय दर्शन में मानवीय नियति एक मूल समस्या के रूप 
में उपस्थित हुई है । प्रत्येक भारतीय दार्शनिक अपनी दृष्टि विशेष के आलोक 
में मानवीय नियति की चर्चा करते हैं । अत: मानवीय नियति के स्वरूप को 
लेकर इनके बीच दार्शनिक मतभेद का होना स्वाभाविक है । मानवीय नियति 
सम्बन्धी भारतीय दार्शनिको द्वारा व्यक्त विचारों का एक अवलोकन यह स्पष्ट 
कर देता है कि इनमें से अधिकांश के विचारों को किसी दार्शनिक शैली की 
परिधि में सीमित करना सम्भव नहीं । 


हमने अपनी सुविधा के लिए अपने दार्शनिक अभिज्ञान के आधार पर 
इनके द्वारा व्यक्त विचारों को किसी न किसी रूप में एक दार्शनिक शैली के 
अन्तर्गत चर्चित किया है | परन्तु इस प्रकार की चर्चा और उनके द्वारा व्यक्त 
विचारों में संगति रखना एक गम्भीर समस्या है | डॉ. राधाकृष्णन्‌ इस सामान्य 
प्रवृत्ति के अपवाद हैं । वास्तव में मानवीय नियति को इसके दार्शनिक संदर्भ 
में प्रस्तुत करने का श्रेय डॉ. राधाकृष्णन्‌ को मिलना चाहिए | डॉ. राधाकृष्णन्‌ 
मानवीय नियति की समस्या पर गम्भीरता से विचार करते हैं | मानवीय नियति 
के विवेचन के क्रम में उन्होंने भारतीय परम्परा का ही पालन किया है । परन्तु 
इसके आधार पर यह कहना उचित नहीं होगा कि मानवीय नियति के सम्बन्ध 
में प्राचीन भारतीय दर्शन में व्यक्त विचारों की पुनरावृत्ति मात्र डॉ. राधाकृष्णन्‌ 
करते हैं | मानवीय नियति के सम्बन्ध में विचार के क्रम में उनके दर्शन में 
कुछ ऐसे महत्त्वपूर्ण पक्ष उपस्थित होते हैं जो उनकी गम्भीरता और मौलिकता , 
का परिचायक है । इस बिन्दु पर इस प्रश्‍न पर विचार कर लेना अपेक्षित प्रतीत 
होता है कि मानवीय नियति क्या है ? 


मानवीय नियति का अर्थ : 


मनुष्य एक चिन्तनशील एवं बौद्धिक प्राणि है | मनुष्य की बौद्धिकता उसके 
अन्दर जिज्ञासा उत्पन्न करती है | इस विश्व के सदस्य के रूप में मनुष्य को 
अनेकानेक समस्याओं का सामुख्य करना पड़ता है जिनके प्रति बह अपनी बौद्धिक 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १७ अंक १, दिसम्बर १९९५ 
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अनुक्रिया व्यक्त करता है परन्तु इस विश्व के सदस्य के रूप में जो सबसे मूल 
प्रश्न का सामुख्य उसे करना पड़ता है वह है मानवीय नियति | 


प्रत्येक मानव के मन में यह प्रश्न उठता है कि मानव की चरम नियति 
क्या है ? मानव के जीवन का चरम लक्ष्य क्या है ? किस उद्देश्य की प्राप्ति 
के लिए मानव क्रियाशील रहता है ? 


मानव की नियति का अर्थ मानव का चरम भाग्य है । हर देश और 
काल में मानव की नियति के सम्बन्ध में विचार होता रहा है । प्रत्येक दर्शन 
अपने विचार विशेष के परिवेश में मानवीय नियति की व्याख्या प्रस्तुतीकरण 
की ओर उन्मुख है । भौतिकवादी दर्शन मृत्यु को ही मानव की नियति के रूप 
में स्वीकारते हैं । अध्यात्मवादी दर्शन अध्यात्मवादी विचार के आलोक में मानव 
नियति की व्याख्या करते हैं | अस्तित्ववादी दर्शन में भी मानव की नियति 
को केंद्रीय समस्या के. रूप में स्वीकारा गया है । 


° विभिन्न धर्मों में भी मानव की नियति पर स्पष्ट चर्चा देखी जा सकती 
है। ईसाई धर्म वैयक्तिक अमरता की प्राप्ति को चरम लक्ष्य मानता है । ईसाई 
धर्म के अनुसार मनुष्य ईश्वरत्व को नहीं प्राप्त कर सकता है । वह, ईश्वर से 
पृथक्‌ अपनी सत्ता कायम रखता है । ईसाई धर्म के अनुसार मानव अपनी नियति 
को तभी प्राप्त कर सकता है जब उसे ईश्वर की कृपा प्राप्त हो । 


इस्लाम का अर्थ है आत्म-समर्पण | दूसरे अर्थों में हम कह सकते हैं 
कि इस्लाम का अर्थ है ईश्वरीय इच्छा के सम्मुख .नतमस्तक होना | इस्लाम . 
धर्म में चर्चित स्वर्ग-नरक की अवधारणा के अवलोकन से ऐसा प्रतीत होता 
है कि मानव जीवन का चरम लक्ष्य स्वर्ग की प्राप्ति है । यही कारण है कि 
इस्लाम में स्वर्ग को ऐश्वर्यों से परिपूर्ण माना गया है. । स्वर्ग आनन्दयुक्त स्थान 
है इसके विपरीत नरक कष्टप्रद स्थान है जिसका भयावह चित्र कुरान में निहित 
है | 


उपर्युक्त चर्चित धर्मों की तरह हिन्दू धर्म में भी मानव की नियति की 
व्यापक चर्चा हुई है | हिन्दू धर्म में पुरुषार्थ को जीवन का लक्ष्य कहा गया 
है | ये चार प्रकार के होते हैं- काम, अर्थ, धर्म और मोक्ष | यद्यपि पुरूषार्थ 
चार माने गये हैं फिर भी केन्द्रीय पुरुषार्थ के रूप. में. मोक्ष की मीमांसा हुई 
है | जैन धर्म बौद्ध धर्म में मानव की नियति के रूप में कैवल्य ,भौर निर्वाण 
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को क्रमशः स्वीकारा गया है | 


सिक्ख धर्म में मनुष्य जीवन का चरम लक्ष्य आत्मोपलब्धि है इसे ही 
परम पुरुषार्थ एवं मोक्ष की संज्ञा से अभिहित किया गया है | 


मानव की नियति की अवधारणा को रेखांकित करने के उपरान्त राधाकृष्णन्‌ 
के मानव की नियति पर प्रकाश डालना अपेक्षित होगा । परन्तु उनके मानव 
विषयक नियति की चर्चा करने के पूर्व उनके मानव की अवधारणा की संक्षिप्त 
चर्चा अत्यावश्यक है क्योंकि मानव की नियति उसके स्वरूप से किसी न किसी 
रूप में सम्बन्धित है । | 


राधाकृष्णन्‌ का मानव विचार 


राधाकृष्णन्‌ द्वारा चर्चित मानव-नियति की व्याख्या उनके मानव विचार 
के परिप्रेक्ष्य में ही किया जाना सम्भव है | इसका कारण यह है कि मानव . 
नियति का विचार मानव के स्वरूप की अवधारणा से युक्‍त. है | राधाकृष्णन्‌ 
मानव को मूलतः अध्यात्मिक मानते हैं । राधाकृष्णन्‌ कहते हैं- अध्यात्मिक स्थिति 
मानव की मूल गरिमा और स्वतन्त्रता का आधार है ।' 


इस बिन्दु पर इस प्रश्‍न पर विचार कर लेना वांछनीय प्रतीत होता है 
कि अध्यात्मिक का अर्थ क्या है?” “अध्यात्मिकता' से तात्पर्य उस सत्ता से 
है जो आनुभविक सत्ता से उच्च है | आनुभविक परिधि में विषय' और वस्तु 
के बीच अन्तर किया जाता है पर वह सत्ता जो आनुभक्कि सत्ता से उच्चतर 
है वह विषय' और xg के इस द्वैत से परे है । आत्मचेतना ही वह स्थिति 
है जहाँ इस प्रकार के द्वैत का निषेध हम पा सकते हैं । आत्मचेतना की स्थिति 
में आत्मा को आत्म-ज्ञान होता है और इस ज्ञान की वस्तु स्वयं विषयही होता 
है । अतः अध्यात्मिक का स्वरूप आत्म-चेतना जैसी होनी चाहिए । इस प्रकार 
आत्म-चेतना व्यक्ति को एक विशिष्ट व्यक्तित्व प्रदान करता है | इस प्रकार 
जब राधाकृष्णन्‌ मानव को अध्यात्मिक कहते हैं तो उनका तात्पर्य यही है कि 
वह एक आत्मचेतन प्राणी है जो कि अपनी आत्मचेतना की क्रिया में अपनी 
सभी अनुभूतियों और क्रियाओं को संगृहीत करने में सक्षम होता है । एकीकरण 
की इस क्षमता के कारण ही मनुष्य भविष्य का अनुमान कर उसके अनुरूप 
योजना बना पाता है । यह क्षमता मनुष्य के अध्यात्मिक विकास में सहायक 
होती है । यही मानून का, वास्तविक 
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राधाकृष्णन्‌ मानव की अध्यात्मिकता को प्रमाणित करने का भरपुर प्रयास 
करते हैं | जब हम मानव की ओर दृष्टिपात करते हैं तो पाते हैं कि मानव 
वर्तमान की उपलब्धियों और सुविधापूर्ण जीवन की सामग्रियों के बीच रहकर 
भी अशान्त है । उसे अपनी परतन्त्रता और ससीमता का बोध रहता है । मानव 
की आकांक्षा कुछ उच्चतम विषयों को प्राप्त करने निरन्तर तीव्र होती जाती है। 
राधाकृष्णन्‌ इसके कारण का उल्लेख करते हुए कहते हैं- ऐसा इसलिए होता 
है कि मानव में सार्वभौम आत्मा है जो आत्म-चेतन व्यक्ति से उच्चतर है और 
वह आत्म-चेतना मन में कार्यान्वित है जिसके फलस्वरूप मानव ससीम उपलब्धियों 
से असंतुष्ट हो जाता है! 1” 


इस प्रकार यह परिस्पष्ट है कि मानव में अपने से ऊपर उठने की शक्ति 
छिपी हुई है जिसे राधाकृष्णन्‌ आत्म परात्मकता कहते हैं | मानव की अध्या- 
त्मिकता की चर्चा करते हुए डॉ. राधाकृष्णन्‌ कहते हैं कि अध्यात्मिकता का 
सबसे बड़ा प्रमाण मानव ळा ईश्वरत्व से युक्त होना है । राधाकृष्णन्‌ लिखते 
हैं- मानव जो चिन्तन एवं अन्वेषणकर्ता है ईश्वर का मूर्त रूप है 1” 


मानव में सर्वधा उच्चतर जाने की प्रेरणा दृष्टिगत होती है जो मानव में 
स्थित ईश्वरीय रूप का साक्ष्य है । मानव के इस स्वरूप का विवरण देते हुए 
राधाकृष्णन्‌ कहते हैं- ^ मानवीय आत्मा में एक ऐसा तत्त्व है जो बुद्धि से गहन 
है तथा जिसका केन्द्रीय स्थान है जो परमात्मा के समकक्ष है* । ' 


राधाकृष्णन्‌ का मानना है कि ईश्वर रूप को हम अपने अन्दर महसूस 
कर सकते हैं उनके अनुसार मानव के अध्यात्मिक क्रियाओं का. वह आधार 


है । 


मानव की अध्यात्मिकता इससे प्रमाणित होती है कि वह नैतिक स्वरूप 
से युक्त है | मानव ऐसी क्रियाओं को सम्पादित करता है जो नैतिक कहलाता 
है । मानव नैतिक निर्णयों के सम्पादन के लिए स्वतंत्र है । इससे मानव का 
अध्यात्मिक स्वरूप चित्रित होता है | राधाकृष्णन्‌ कहते हैं- हम व्यक्ति के जीवन 
तथा समाजों के प्रति नैतिक निर्णय इसलिए देते हैं क्योंकि हम अध्यात्मिक प्राणि 
TE ८ 

मानव की अध्यात्मिकता इससे भी प्रमाणित होती है कि मानव कुछ आदर्शो 
की प्राप्ति के लिए प्रयत्नशील रहता है । राधाकृष्णन्‌ कुछ नैतिक, सामाजिक 
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और धार्मिक क्रियाओं का उल्लेख करते gu कहते हैं कि ये सभी मानव के 
अध्यात्म होने के प्रमाण हैं । इसे उदाहरण के द्वारा स्पष्ट किया जा सकता Bl 
ज्योंहि हम किसी भीषण कष्ट में पड़े किसी व्यक्ति की सहायता करते हैं हम 
स्वयं कष्ट झेलकर भी संकट में पड़े लोगों की मदद करते हैं तो ऐसी क्रियाओं 
से मानव के अध्यात्म होने का सबूत मिलता है । 


राधकृष्णन्‌ के अनुसार मानव की नियति मोक्ष की प्राप्ति है । प्रश्‍न यह 
है कि मानव में मोक्ष की आकांक्षा कैसे उत्पन्न हो सकी है ? इस प्रश्न का 
उत्तर देते हुए राधाकृष्ण्न्‌ कहते हैं कि मोक्ष की आकांक्षा मानव की अध्यात्मिकता 


की देन है चूंकि मानव अध्यात्मिक है इसलिए वह मोक्ष की आकांक्षा करता 
है | 


उपर्युक्त युक्तियों के आधार पर राधाकृष्णन्‌ मानव की अध्यात्मिकता को 
प्रमाणित करते हैं । अध्यात्मिक पक्ष को उन्होंने मानव के अनन्त पक्ष की संज्ञा 
दी है | दूसरे शब्दों में हम कह सकते हैं कि मानव की अध्यात्मिकता को 
प्रमाणित करने के लिए जो तर्क दिये गये हैं उन्हें मानव के अनंत पक्ष संबंधी 
तर्क के रूप में समझा जा सकता है | 


राधाकृष्णन्‌ ने मानव के स्वरूप की जो व्याख्या प्रस्तुत की है उसमें मानवीय 
स्वतंत्रता के लिए पर्याप्त स्थान है | उन्होंने स्वतंत्रता को मानव की विशिष्टता 
कहा है जिसके फलस्वरूप बह नैतिक कर्म सम्पादित करता है | मानवमें निहित 
अध्यात्मिक तथ्य उसे स्वंतत्रता प्रदान करता है जिसे वह अपनी स्वभाव की 
सीमा में प्रयुक्त करता है | मानव प्रवृत्तियो का मात्र यांत्रिक रूप नहीं है । 
राधाकृष्णन्‌ ने मानव की चर्चा के प्रसंग में उसके भौतिक और अध्यात्मिक पक्ष 
की अवहेलना नहीं की है । उन्होंने शारीरिक, जैविक और मनोवैज्ञानिक पक्षों 
को मानव का ससीम पक्ष कहा है तथा मानव में निहित अध्यात्मिकता को 
उसका असीम पक्ष कहा है | मानव ससीम और असीम पक्षों का एकीकरण 
है । यद्यपि शरीर आत्मा से पृथक्‌ है फिर भी यह आत्मा के साथ जुड़ा रहता 


है तथा आत्मा अपनी क्रियाओं का सम्पादन शरीर के माध्यम से करने में सक्षम , 


होती है । राधाकृष्णन्‌ के अनुसार मन विहीन आत्मा या शरीर विहीन आत्मा 
मानवीय पूर्णता का उद्देश्य नहीं है । शरीर और मन आत्मा के जीवन में उपकरण 
का कार्य करते हैं जो अपने मूल्यवान न रहकर इसलिए मूल्यवान हैं कि वे 
आत्मा से आच्छादित हैं ।'' राधाकृष्णन्‌ भारत के कुछ विचारको का विवरण 
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देते gu कहते हैं कि भारत में कुछ ऐसे विचारक हैं जो आत्मा के भौतिक 
पक्ष को भ्रामक मानते हैं तथा उस पक्ष के उन्मूलन की अनुशंसा करत हैं | 
राधाकृष्णन्‌ उन विचारको से सहमति नहीं रखते जो आत्मा के भौतिक पक्ष 
को भ्रामक मानते हैं | उनकी मान्यता है कि आत्मा का भौतिक पक्ष भी इसका 
वास्तविक पक्ष है । यदि आत्मा के भौतिक पक्ष को आत्मा से भिन्न माना 
जाय तो आत्मा का आत्म-संगठन खंडित हो जाता है | 


उपर्युक्त विवेचना से स्पष्ट है कि राधाकृष्णन्‌ आत्मा के शारीरिक पक्ष 
अथवा भौतिक आत्मा के उन्मूलन के प्रयास की निंदा करते हैं | वे बल देकर 
कहते हैं कि इसके निषेध का प्रयास आत्मा की पूर्णता के मार्ग में बाधक सिद्ध 
होगा । उनके अनुसार भौतिक आत्मा का निषेध करने के बजाय उसे ऊपर 
उठाने की दिशा में प्रयत्नशील रहना अपेक्षित होगा | इस बिन्दु पर यह प्रश्न 
स्वाभाविक है कि यदि ससीम आत्मा जिसे आत्मा का भौतिक WAT कहा गया 
है, से ऊपर उठना वांछनीय है तब उस पक्ष को वास्तविक कैसे माना जा सकता 
है ? राधाकृष्णन्‌ की दृष्टि में ससीम पक्ष वास्तविक है । उन्हें उसी अर्थ में 
वास्तविक कहा जाता है जिस अर्थ में विकास प्रक्रिया के विभिन्न क्रमिक स्तर 
को वास्तविक कहा जाता है | विकास का प्रत्येक स्तर उतना ही वास्तविक 
है जितना विकास का लक्ष्य वास्तविक है । किन्तु ससीम या आत्मा का भौतिक 
पक्ष परम लक्ष्य नहीं, अपितु लक्ष्य प्राप्ति के मार्ग की एक कड़ी है । 


उपर्युक्त विवेचन से यह प्रमाणित होता है कि मानव के दोनों ससीम और 
असीम पक्ष वास्तविक हैं । राधाकृष्णन्‌ दोनों की उपादेयता को स्वीकारते हैं, 
किन्तु ससीम पक्ष को असीम पक्ष की तुलना में निम्नतर पक्ष कहते हैं । 


राधाकृष्णन्‌ के अनुसार मानव की नियति 


राधाकृष्णन्‌ के मानव स्वरूप की व्याख्या करने के उपरान्त हम उनके मानव 
की नियति की चर्चा करने में सक्षमता महसूस करते हैं । राधाकृष्णन्‌ मानव 
की नियति की व्याख्या में प्राचीन भारतीय दर्शन की परम्परा का पालन करते 
हैं। भारतीय दर्शन की परम्परा के अनुरूप उन्होंने मोक्ष को मानव का परम लक्ष्य 
कहा है | उन्होंने आत्मा की प्राप्ति को भी मानव नियति के रूप में स्वीकारा 
है । उनके दर्शम में कुछ ऐसे भी स्थल मिलते हैं जहाँ ईश्वर की प्राप्ति को 
मानव की नियति के रूप में स्वीकार किया गया है । किसी किसी स्थल पर 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


राधाकृष्णन्‌ के दर्शन में मानवीय नियति 33 


अमरता को भी मानव का चरम भाग्य कहा गया है | किन्तु इन सभी अवधारणाओं c 


में मोक्ष की अवधारणा ही उनके दर्शन में केन्द्रीय अवधारणा के रूप में उभरी 
है | परम्परागत भारतीय दर्शन में मानव के परम लक्ष्य के रूप में मोक्ष को 
ही मान्यता दी गयी है । मोक्ष की अवधारणा को लेकर विभिन्न दर्शनों में 
हम न्यूनतम भेद तथा सामंजस्य पाते हैं । मोक्ष की अवधारणा को लेकर विभिन्न 
` दर्शन सम्प्रदायो में मतभेद स्वीकार्य है फिर भी सभी दर्शन इस तथ्य को एकमत 
से स्वीकार करते हैं कि जीवन का परम लक्ष्य मोक्ष की प्राप्ति है । 


| परम्परागत भारतीय. दर्शन की तरह राधाकृष्णन्‌ मोक्ष को मानव की नियति 
के रूप में मान्यता देते हैं । मोक्ष दुःख के अभाव की अवस्था है | इस अवस्था 
में समस्त दुःखों का निरोध हो जाता है । इस संदर्भ में राधाकृष्णन्‌ का मानना 
है कि मोक्ष की प्राप्ति के जन्मों के प्रयास का प्रतिफल है । पुनर्जन्म मोक्ष 
प्राप्ति के मार्ग में विभिन्न मंजिलो में है जिसका लक्ष्य मोक्ष को अंगीकार करना 
है | मानव पुनर्जन्म रूपी विभिन्‍न पड़ावों को पार मोक्षानुभूति ग्रहण करने योग्य 
हो पाता है । मानव को हर जन्म में आत्मा में निहित संभावनाओं को प्रकाशित 
करने का अवसर मिलता है । आत्मा अपने में निहित पूर्णताओ को उद्घाटित 
. करने में जब सक्षम होती है तब मानव को नियति की प्राप्ति हो जाती d 


मानवीय आत्मा का लक्ष्य पूर्ण अध्यात्मिकता की ओर अग्रसारण है । 
मानव ससीम असीम है । मोक्ष की अवस्था में मानव पूर्ण अध्यात्मिकता को C 


ग्रहण करने में सक्षम होती है । परम्परागत भारतीय दर्शन में मोक्ष की अवधारणा 
को स्पष्ट करते हुए कहा गया है कि मोक्ष की अवस्था में आत्मा अपने पूर्ण 
स्वरूप को अनुभूत कर लेती है | 


इस बात से इन्कार नहीं किया जा सकता कि राधाकृष्णन्‌ द्वारा चर्चित 
मोक्ष-विचार परम्परागत भारतीय दर्शन से प्रभावित है, फिर भी हमें यह भी 
स्वीकार करना होगा कि इसपर उनके तत्त्व-दर्शन at विशिष्ट छाप है । इसी 
के परिणामस्वरूप राधाकृष्णन्‌ के मोक्ष-विचार में कुछ नवीन तथा मौलिक विचार 
भी जुट जाते हैं जिनका सामान्यतः प्राचीन भारतीय दर्शन में हम अभाव पाते 
हैं | राधाकृष्णन्‌ ने मानव नियति का प्रतिपादन तर्कसंगत ढंग से किया है । 
इसे स्पष्ट करते हुए डॉ. लाल लिखते हैं “उनके चरम भाग्य विचार की एक 
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है । फलतः यदि उनके सत्‌, जगत्‌ तथा मानव विचारों पर व्यापक रूप से 
साँचे तो स्पष्टतः उनका चरम भाग्यं विचार उससे निकल जायेगा” | 


राधाकृष्णन्‌ के मानव-विचार की चर्चा के sum में हमने देखा है कि 
इनके अनुसार मानव के दो पक्ष हैं- शारीरिक-भौतिक . पक्ष तथा. अध्यात्मिक 
पक्ष । यद्यपि मानव का शारीरिक-भौतिक पक्ष वास्तविक है, फिर भी मानव 
की विशिष्टता अध्यात्मिक पक्ष के द्वारा प्रकाशित होती है, मोक्ष का अर्थ विशिष्ट 


अध्यात्मिक पक्ष की पूर्ण अभिव्यक्ति है । पूर्ण अध्यात्मिकता की प्राप्ति ईश्वरत्व: 


की प्राप्ति है | जीवन का लक्ष्य ईश्वरत्व की प्राप्ति है । यह पूर्ण एकत्व की 
अनुभूति है | इसकी प्राप्ति के लिए मानव को स्व के अस्तित्व से. परे की 
ओर अनुगमन अनिवार्य है | मानव का व्यक्तित्व तबतक आपूर्ण रहता है जबतक 
बह ईश्वर के साथ संयुक्त नहीं हो जाए | ईश्वरीय सम्पर्क से मानव रूपान्तरित 
हो जाता है | यही कारण है कि मानव की नियति ईश्वरत्व को ग्रहण करना 
है | पुनःश्च वे कहते हैं हम चाहे पसन्द करे या नहीं हम चाहे इसे जाने अथवा 
. नहीं, ईश्वर हम सर्वो में निहित है और ईश्वर के साथ चेतन संयोग को अंगीकार 
करने में ही मानव का लक्ष्य निहित 21 


राधाकृष्णन्‌ के दर्शन-में कुछ ऐसे भी स्थल हैं जहाँ आत्मा की प्राप्ति 
को मानव का परम भाग्य माना गया हैं | आत्म-प्राप्ति पूर्णता की अवस्था है। 
आत्म-प्राप्ति के. माध्यम से हीं मानव अपनी अध्यात्मिक शक्तियों का पूर्ण विकास 
कर पाता है | यही कारण है कि मानव आत्मा के प्रति अर्पित: रहता है | 


उपर्युक्त विमर्श से यह स्पष्ट है कि आत्म-प्राप्ति एक ऐसी अवस्था. है 
जिसमें मानव ,अपने स्वरूप को अंगीकार करता है । यह आत्मा के उच्चतम 


“स्वरूप की पूर्ण अभिव्यक्ति है | राधाकृष्णन्‌ इस अवस्था को मोक्ष की संज्ञा. 


से अभिहित करते हैं । मोक्ष प्राप्ति मानव की नियति है । ` 


. मोक्ष एक ऐसी अवस्था है जहाँ मानवीय आत्मा अपने असीम पक्ष को 
पूर्णतः अभिव्यक्त कर पाती है | यह आत्मा की संपूर्ण -संभावनाओं की पूर्ण 
अभिव्यक्ति है । इस स्थिति की प्राप्ति एक नवीन अनुभूति की संभावना को 
प्रकाशित करती है | यह अनुभूति सार्वभौमता की अनुभूति है । मोक्ष के स्वरूप 
की चर्चा करते हुए राधाकृष्णन्‌ लिखते हैं “निषेधात्मक रूप में मोक्ष के अहंभाव 


: के उलझनों से छुटकारा पाना तथा भावात्मक रूप से यह अपनी अध्यात्मिक 
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_ स्थिति at ग्रहण करना है । आत्मा सार्वभौमता की स्थिति को ग्रहण कर 
लेती है 


मोक्ष को शुद्ध आनंद की अवस्था कहा गया है । इस अवस्था में एकत्व 
की अनुभूति होती है । यह प्रकाशमय अवस्था है । मोक्षावस्था एक सर्वथा 
नवीन अवस्था .है । शारीरिक अवस्था के सभी दुख इस अवस्था में समाप्त 
. हो जांते हैं इस अवस्था को प्राप्ति के उपरान्त व्यक्ति का बाह्य जगत्‌ से 
अभियोजन हो जाता है | मोक्ष की अवस्था में व्यक्ति पूर्ण आंतरिक शांति 
तथा बाहय जगत्‌ से अनुकूलता ग्रहण कर लेता है । 


राधाकृष्णन्‌ के अनुसार शरीर रहते हुए भी मोक्ष की प्राप्ति संभव है । : 
राधाकृष्णन्‌ परम्परागत भारतीय दर्शन में चर्चित जीवन-मुक्ति की अवधारणा को 
प्रामाणिकता प्रदान करते हैं । मुक्त आत्मा 'जीवन gaa’ है | यद्यपि वह जगत्‌ 
मैं विद्यमान रहता है फिर भी वह जगत्‌ द्वारा प्रभावित नहीं होता । प्राचीन 
भारतीय दर्शन के अनुसार जीवन gad ज्योंहि शरीर के बन्धन से मुक्त हो 
'जाता है cfe वह “विदेह मुक्त' हो. जाता है । “विदेह मुक्त' होने के उपरान्त 
उसे शरीर ग्रहण करने की आवश्यकता नहीं होती | पर, राधाकृष्णन्‌ इस विचार 
को नहीं मानते । इनके अनुसार विदेह मुक्ति अन्तिम अवस्था नहीं है, इनकी 
` ऐसी मान्यता है कि निजी मुक्ति ग्रहण करने के उपरान्त व्यक्ति का कार्य समाप्त 
नहीं हो पाता है | उसै संसार के अन्य व्यक्तियों के मोक्ष के लिए प्रयत्नशील 
होना पड़ता है । उसे संसार के अन्य व्यक्तियों के मोक्ष के लिए जन्म ग्रहण 
करना भी पड़ सकता है । | 


` इस प्रकार संसार के समस्त व्यक्तियों की मुक्ति प्राप्ति में उसे महत्त्वपूर्ण 
योगदान देना पड़ता है । सेवा और त्याग उसके जीवन का मूल मंत्र बन जाता 
है | चूंकि वह मुक्त आत्मा है इसलिए शरीर धारण के उपरान्त भी उसकी 
क्रियायें शरीर आश्रित क्रियायें नहीं होती हैं । अब उसे जीवन के प्रति मोह 
मृत्यु का भय आदि प्रभावित नहीं कर पाते | वह शारीरिक स्तर के स्व से - 
ऊपर उठ जाता है | ऐसे व्यक्ति संसार में रहते अवश्य हैं किन्तु उनकी क्रियाएं 
संसार .के. अन्य व्यक्तियों के समान नहीं होती हैं । राधाकृष्णन्‌ इनके सम्बन्ध | 
में कहते हैं उनका तर्क ज्योति में हृदय-प्रेम में और संकल्प सेवा में रूपान्तरित - 
हो जाता है“ 
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उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि राधाकृष्णन्‌ मुक्ति की दो अवस्थाओं 
को मान्यता देते हैं- वैयक्तिक मुक्ति और सर्व-मुक्ति | उनका कहना है 
कि वैयक्तिक मुक्ति मोक्ष की अन्तिम अवस्था नहीं है । मुक्ति के बाद 
भी व्यक्ति का कार्य समाप्त नहीं हो जाता है । क्योंकि वस्तुतः उसका मोक्ष 
भी अन्ततः तभी होता है जब सभी मुक्त हो जायं ।: यही कारण है कि 
वैयक्तिक मुक्ति के बाद भी व्यक्ति सर्व-मुक्ति के लिए प्रयत्नशील रहता 
है । सर्व मुक्ति का अर्थ है सभी व्यक्तियों की मुक्ति | राधाकृष्णन्‌ सभी 
व्यक्तियों के मोक्ष की परिकल्पना करते हैं । वे स्पष्टतः कहते हैं सभी व्यक्तियों 
के द्वारा शाश्वत जीवन की प्राप्ति पूर्व निर्दिष्ट है । हिन्दू धर्म में कहा गया 
है हम अमृत-पुत्र” हैं । 


| 
| 
| 
| 
| 
| 


उपसहार 


राधाकृष्णन्‌ ने मानव नियति के रूप मोक्ष की अपरिहार्यता को स्वीकार | 
करते. हुए प्राचीन भारतीय दार्शनिक परम्परा का निर्वाह किया है । मानव. नियति | 
के चर्चा के आलोक में हम यह देखते हैं कि राधाकृष्णन्‌ मात्र प्राचीन भारतीय | 
दार्शनिक परम्परा का निर्वाह कर ही संतुष्ट नहीं बल्कि कुछ ऐसे स्थल हैं जहाँ 
पर अपने असहमति को उन्होने स्पष्ट रूप से व्यक्त किया है । यही उनके दर्शन | 
की नवीनता और मौलिकता है । यदि मानव नियति के रूप में मोक्ष का अवलोकन | 
at तो कुछ महत्त्वपूर्ण समस्याएँ हमारे समक्ष उपस्थित होती हैं जिसका समाहार | 
अपेक्षित है | क्या मोक्ष की अवस्था में व्यक्ति की वैयक्तिकता बनी रहती | 
है ? क्या मोक्ष की अवस्था में मानव की वैयक्तिकता लुप्त हो जाती है? | 
राधाकृष्णन्‌ ने अपने दर्शन के इस समस्या के समाधान की ओर संकेत किया | 
है । इनके .अनुसार एक दृष्टि से कहा जा सकता है कि मोक्षावस्था में व्यक्ति 
` की वैयक्तिकता का निषेध नहीं होता | चूंकि मोक्ष प्राप्ति के बाद भी व्यक्ति 
अन्य को मोक्ष दिलाने की दिशा में क्रियाशील रहता है इसलिए उसकी वैयक्तिकता 
बनी रहती है | अत: हम कह सकते हैं किं मोक्ष प्राप्ति के बाद व्यक्ति का | 
व्यक्तित्व विद्यमान रहता है । पर, राधाकृष्णन्‌ ने वैयक्तिक मुक्ति को परम नियति | 
नहीं माना है | मानव की परम नियति सर्वमुक्ति है | इसलिए प्रश्‍न उठता है 
कि क्या “सर्वमुकित' की अवस्था में ब्यक्ति अपनी वैयक्तिकता को कायम 
पाता है? राधाकृष्णन्‌ इस प्रश्‍न को अप्रासंगिक मानते हैं | इसका कारण यह 
है कि mag A sarod, के बने रहने या न रहने का प्रश्‍न जगत्‌ प्रक्रिया 
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से जुटा हुआ है | चूँकि सर्वमुक्ति के साथ वर्तमान जगत्‌ प्रक्रिया का निषेथ 
हो जाता है इसलिए यह प्रश्‍न उठाना कि मानव की वैयक्तिकता इस अवस्था 
में कायम रह पाता है या नहीं उपयुक्त नहीं प्रतीत होता | 


यदि सर्व-मुक्ति को ही अंतिम नियति माना जाय तो पुनःश्च यह प्रश्न 
उठता है कि इसकी प्राप्ति के मार्ग क्या हैं ? राधाकृष्णन्‌ के अनुसार इसकी 
प्राप्ति धार्मिक अनुभव द्वारा संभव है, धार्मिक अनुभूति साधारण अनुभूति से 
भिन्न एक विशिष्ट अनुभूति होती है । राधाकृष्णन्‌ निरन्तर बल देकर कहते. हैं 
कि प्रत्येक व्यक्ति को धार्मिक अनुभूति की यथार्थता और महत्ता में विश्वास 
करना चाहिए। धार्मिक अनुभूति असाधारण एवं अतिप्राकृतिक नहीं है। यह सर्वसाधारण C 
के लिए संभव है | अत: यह स्पष्ट है कि मानवीय प्रयत्नों के फलस्वरूप परम 
भाग्य की. प्राप्ति संभव है | 


माना; से जुड़े अनेक प्रश्न हैं जिनकी दार्शनिक अनादि काल से चर्चा 
करते जा रहे हैं । ये प्रश्‍न हैं- मानव का स्वरूप क्या है? मानव की नियति . 
qur है ? क्या वह .स्वयं अपनी नियति का निर्धारक है या अपनी नियति के. 
लिए अन्य शक्ति पर आश्रित है ? मानव का विश्व में क्या स्थान है ? मानव 
का ईश्वर के साथ क्या सम्बन्ध है. ? मनुष्य के जीवन का लक्ष्य क्या है? 
ये कुछ ऐसे प्रश्‍न है जिनपर राधाकृष्णन्‌ ने स्पष्ट विचार व्यक्त किये हैं । जहाँ 
तक मानव के स्वरूप का प्रश्‍न है राधाकृष्णन्‌ इसे अध्यात्मिक मानते हैं । राधाकृष्णन्‌ 
द्वारा प्रस्तुत मानव की यह परिभाषा बहुआयामी है | इस परिभाषा के आधार 
पर मानब के. संज्ञानात्मक, भावनात्मक एवं क्रियात्मक पक्षों की संगतपूर्ण व्याख्या 
` प्रस्तुत करना संभव है | मानव की यह परिभाषा तर्क पर केन्द्रित होने के कारण 
स्पष्ट है । इस विमर्श से स्पष्ट है कि राधाकृष्णन्‌ ने मानव की संगत और सराहनीय 
परिभाषा देकर दर्शन के क्षेत्र में महत्त्वपूर्ण योगदान दिया है | 


मानव नियति की चर्चा के क्रम में इसकी प्राप्ति में जगत्‌ की भूमिका 
को राधाकृष्णन्‌ ने स्वीकार किया है । जगत्‌ मानव की नियति प्राप्ति में महत्त्वपूर्ण 
रूप से योगदान देता है । मानव अपनी: नियति की प्राप्ति जगत्‌ में रहकर ही . 
करता है । यही कारण है कि राधाकृष्णन्‌ जगत्‌ को सत्य मानते हैं । 


मानव अपनी नियति की प्राप्ति अपने प्रयासों के फलस्वरूप करता है। 
राधाकृष्णन्‌ इस विचार का समर्थन करते हैं | मानव अपने भाग्य का निर्माता 
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है | वह किसी का दास नहीं बल्कि स्वयं भाग्यविधाता है | राधाकृष्णन्‌ ईश्वरीय 
अनुग्रह, ईश्वरीय कृपा तथा आत्म निवेदन की चर्चा अवश्य करते हैं, पर उन्होंने 
इस बात की ओर भी हमारा ध्यान आकृष्ट किया है कि ईश्वरीय कृपा वैसे 
ही व्यक्तियों को मिलती है जो अपने प्रयासों में सजग है । इस प्रकार मानव 
अपने कर्मों एवं प्रयासों के फलस्वरूप अपनी नियति को प्राप्त करता है । 


t- 


शोधछात्र रवीन्द्र कुमार सिन्हा 


. दर्शनशास्त्र विभाग, 


मगध विश्वविद्यालय, 
बोधगया (बिहार) 


ded सूची 
१. राधाकृष्णन्‌ एस., स्प्रिट ऑफ मैन इन कन्टेम्पोररी इंडियन फिलासफी, राधाकृष्णन्‌ 
“एवं मुरहिक द्वारा सम्पादित, पृ. ४८४ | 
२. . राधाकृष्णन्‌ ऐन आटडियलिस्ट fq आफ लाइफ, पृ.३०२ [| 
३. राधाकृष्णन्‌, रिलीजियस इन ए Safin वर्ल्ड, पृ. १४ | | 
४. Fel, पृ. १०३ | 
५. ` राधाकृष्णन्‌, इस्टर्न रिलीजियन्स we वेस्टर्न थॉट, पृ. ८३ | 
पक तह Weekes 


(€. लाल, वसन्त कुमार, समकालीन भारतीय दर्शन, पृ. ३४२ | 
“८. . राधाकृष्णन्‌, आकेजनल स्पिचेज we राइटिंग्स, पृ. २६० | 
` ९. राधाकृष्णन्‌, fud रिलीजियन्स एण्ड वेस्टर्न धाउट, पृ. ६६ | 


१० > राधाकृष्णन्‌, फ्रेगमेन्ट आफ कन्फेशन इन फिलासफी आफ राधाकृष्णन्‌, शिलिप 
:. “द्वारा सम्पादित, पृ. ६५ | 
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बिन्दुतत्त्व 
(सिद्धान्तशैवागम के अनुसार) 
(तमिल शैवागम) 


शैव एवम्‌ शाक्त आगमों में बिंदु शब्द का विभिन्न अर्थो में प्रयोग मिलता 
है | द्वैतवादी सिद्धान्त शैवागमानुयायियों का मत 'बिंदु' के विषय में उनका अपना 
है 13 मानते हैं कि विविधविधमिंदुरावलीढ संसार एक कार्य है | कार्य इसलिए 
है कि वह सावयव है और जो सावयव होता है वह कार्य कहा जाता है ।' 
कार्य मात्र के लिए तीन की अपेक्षा होती ही है- कर्ता, करण तथा उपादान। 
व्यवहार में घटादि के निर्माणार्थ कुलाल, दण्ड तथा मृत्तिका. की अपेक्षा स्पष्ट 
है | इसी प्रकार विश्वात्मक कार्य की उत्पत्ति में भी कर्ता रूप में शिव की, 
करणरूप में शक्ति की.तथा उपादान रूप में बिंदु की अपेक्षा सिद्धान्त-शैवागमिक 
मानते हैं । इन तीनों को रत्नत्रय भी कहा जाता है | कारण यह है कि जिस 
. प्रकार चिन्तामणि रत्न अभीष्ट प्रदान करता है, उसी प्रकार ये तीनों भी आराधकों 
को अभीष्ट प्रदान करने में क्षम हैं । इस प्रकार इस मत में ये तीन रत्नमय 
जगत्‌-रूप कार्य के मूल हैं । इनमें से बिंदु के विभिन्न पर्याय प्रयुक्त होते Bp 
शब्दतत्त्व, कुण्डलिनी, अनाहत शब्द, पर व्योम तथा विधा आदि बिन्दु के पर्याय 
काहे कट 


इस मत के अनुसार स्वतंत्र शिव शब्दाननुविद्ध निर्विकल्पक ज्ञान अथवा" 
चिद्रूपा शक्ति के द्वारा ‘fig’ को प्रक्षुब्ध करते हैं । क्षुब्ध बिंदु से नाद और 
ज्योति प्रादुर्भूत होते हैं ।.पहला वाचकाध्वा तथा दूसरा. वाच्याध्वा कहा जाता 
है | पहले में वर्ण (परा) पद (सूक्ष्म) तथा मंत्र (स्थूल) नामक अवान्तर अध्यात्रय 
की स्थिति मानी गई है और दूसरे में अर्थात्‌ वाच्याध्वा में कला, तत्त्व तथा : 
भुवन नामक तीन अध्वाओं का अवस्थान माना गया है । इस प्रकार कुल मिलाकर 
छह अध्वा माने गए हैं । कला पाँच है- निवृत्ति, प्रतिष्ठा, विध्ककशान्ति और - 
शान्त्यतीत । प्रत्यभिज्ञा दर्शन के अनुसार शिव शक्ति, सदाशिव्ककईश्वर, तथा 
. शुद्धविधा-नाम से भी इन्हें ही निर्दिष्ट किया गया है । यें पाँचों परविश्वान्तर्गत 
माने गए हैं। माया से लेकर पुरुष पर्यन्त सात मिश्र तत्त्व कहे गये हैं । प्रकृति | 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १७ अंक १, दिसम्बर १९९५ 
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से धरित्री पर्यन्त चोवीस तत्त्व अशुद्ध तत्त्व माने गए हैं कुल भिलाकर २४+७+५- 
छत्तीस तत्त्व हैं । दो सो छप्पन भुवन हैं । चित्र इस प्रकार हुआ- 


सत्ता 


me कक 


चिद्रूपा अचिद्रूपा 
oR (बिंदु या शुद्ध अचित्‌) 


चित्स्वरूप 


NE. ज्योति 
E : (वाच्याघ्वा) 


कला (५) तत्त्व (३६) भुवन (२५६) 


वर्ण oe I 
(परा) (सूक्ष्म) (स्थूल) 


इन सद्ध्वों का अन्तर्गत है- तत्त्वाध्वा और उस तत्त्वाध्वा के अन्तर्गत 


- एक और अध्वा है- सितध्वा । इसी सिताध्वा के उपादान रूप में बिंदु .. 


. का समर्थन किया गया. है | कारण यह है कि सदाशिव से शुद्ध विद्यापर्यन्त 


तत्त्वांध का साक्षात्‌ उपादान बिंदु' है । कारण, यु कुभ्य की भांति विकारी . 


है और विकारी मात्र उपादान की अपेक्षा करते हैं | इस शुद्ध तत्त्व संधान 


का उपादान बिंदु है, 'कर्ता शिव और 'करण-शक्ति | अध्वा. चाहे शुद्ध हो , | 


या अशुद्ध- परिणामी सभी है- फलतः विकारी सभी है- इसीलिए शुद्धाध्वा 
(सदाशिवादि शुद्ध विद्यापर्यन्त) भी उपादान की अपेक्षा रखता है,। यही. उपादान 
बिंदु तत्त्व है | यह नित्य है | परिणामी का ,उपादान होने से घटौपादान- 


मृत्पिण्ड की भांति इसे अनित्य नहीं -माना जाना चाहिए | मृतूपिण्ड अशुद्ध à | 


अचित्‌ माया की -अतित्य निर्मिति है, बिंदु नित्य तत्त्व. है । -सविकल्पकज्ञान 
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का सहारा लेकर अनन्त मग्या को क्षुब्ध करता है | क्षुब्ध माया ही पृथिवी 
पर्यन्त शेष अशुद्धाद्यान्तर्गत तत्त्वों की सृष्टि करती है । इस मत के अनुसार 
माया भी नित्य है और बिंदु भी । कहा भी है- 


माया तत्त्वं जगद्‌ नीजमविनाश्यव्ययात्मकम्‌ 

(माया अशुद्ध चित्‌ है, बिंदु शुद्ध अचित्‌ |) | 
न माया नेश्वरी नाणु: न शक्तिः शुद्धवर्त्मनः | 
उपादानमतो बिंदु: परिशेषेण लभ्यते ॥ 


परिशेषानुमान से भी बिंदु की सिद्धि होती है । अर्थात्‌ माया तो शुद्धाध्वा 
का उपादान हो नहीं सकती, कारण वह स्वयम्‌ अशुद्ध : और जगद्रात्मिका 
है“। माया “सकल' अणुओं द्वारा उपभोग्य शरीरादि. का उत्पादन करने के 
लिए अनन्तनाथ द्वारा प्रक्षुब्ध की जाती है- यह बात पहले कही जा चुकी 
है | इस क्षेमण के लिए सविकल्पक ज्ञान की अपेक्षा की जाती है. | सविकल्पक 
ज्ञान स्वरूपोपलब्धि के लिए शब्दानुवेध की अपेक्षा करता है और यह शब्दानुवेध 
शब्द के बिना संभव नहीं | इसलिए माया का क्षोभ करने से पूर्व शब्द 
की संभूति आवश्यक है- शब्द की संभूति के लिए किसी उपादान की. उपेक्षा 
है | वह उपादान न शिव हो सकता है और न शक्ति- क्योंकि उपादान 
वही हो सकता है जो परिणामी हो और परिणामी d हैं नहीं, अतः परिशेषात्‌ 
बिंदु की सत्ता स्वीकार करनी पड़ती है । परिणामी होते हुए भी वह नित्य 
है, अन्यथा उसकी संभावना नहीं की जा सकती । इस प्रकार स्पष्ट है कि 
शिव तथा शक्ति से भिन्न माया क्षोभ से पूर्व मायातीत कुछ है- कोई तत्त्व 
है जिससे शब्द प्रादुर्भूत होता है- बही तत्त्व बिंदु है । ` 


' यह कहना कि अप्रसिद्ध बिंदुसंज्ञक तत्त्व की कल्पना ही क्यों की जाय? 
ईश्वर, आत्मा अथवा उनकी शक्ति को ही शुद्धाध्वा का उपादान मान लिया 
. जाय- कई कारणों से संगत न होगा । महेश्वरः तो कारण हो. नहीं सकता, 
क्योंकि मृदादि कार्यो का उपादान जड़ ही होना चाहिए | ईश्वर, आत्मा या 
उनकी शक्ति कोई भी जड़ नहीं है । और दूसरी बात यह भी है कि उपादान 
परिणाम या वृत्ति द्वारा कार्य मात्र का उत्पादन करते हैं- ईश्वरादि का न 
तो परिणाम ही और न वृत्ति ही संभव है | परिणाम और वृत्ति उसी में 
संभव है जो विकारी हों । ईशवरादि विकारी नहीं है । विकारी होने से 
उनमें जडता. और अनित्यता दोनों ही माननी पड़ेगी- जो संभव नहीं है । 
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बिंदुतत्व को. इसलिए भी मानना पड़ता है, कि अणुओ में. विषमता - 
लक्षित होती है | अणुभावापन्न -आत्माओं में ज्ञातवैचित्र्य भी द्रृष्टिगोचर होता 
है | यह वैचित्र्य न तो स्वत: संभव है और न. ही इसके कारण. आत्मा 
या -शक्ति हो सकते हैं- क्योंकि उनमें कोई विकार नहीं होता । अविकारी 
होने पर भी उनमें यदि वैचित्र्य लक्षित होता है, तो उसे औपाधिक ही समझना. 
चाहिए | कहा भी है- ; 

बहुधायदुपस्थानं तदुपाधिवशादूभवेत्‌'' 

बिंदु. साधक तर्क एक और | चिद्णु (आत्मा) की शक्ति नादात्मज्ञा 
परिणत' अभिध्येय बीजमूत'- बिन्दु से संपृक्त होकर ही मायिक सविकल्पक 
` अर्थो के अवलोकन में क्षम हो .पाती है । शक्ति प्रत्यात्मानियत जिसकी 
नादरूप भिन्न वृत्तियों से उपहित. होकर वैचित्रैय धारण करती रहती है- वही 
fag हैं । नादकारिका' तथा श्रीमत्कालोत्तर' में भी इस पर पर्याप्त प्रकाश 
डाला गया है | 


अन्यान्य दार्शनिकों की भाँति यह क्यों न मान लिया जाय. कि जिस 
प्रकार प्रत्यात्मनियत भोगवैचित्र्य के प्रति कर्मों को ही अन्यत्र कारण माना 
जाता है उसी प्रकार यहाँ भी कर्मभेद से ही ज्ञानभेद मान लिया जाय. | 
वस्तुत: चिदणुओ में जो ज्ञानतारतम्य दृष्टिगोचर होता है, वह अन्यनिरपेक्ष कर्म 
साध्य नहीं है- वह वैचित्र्य केवल कर्मभेद से नहीं बन पाता । कर्म भी 
अपना क्या मूल रखता है यह भी सोचना होगा । कर्म भी कला, तत्त्व 
तथा भुवन-सापेक्ष होकर ही भोगगत प्रत्यात्मानियत वैचित्र्य उत्पन्न कर सकता 
है अन्यथा फिर पृथिवी आदि का भी aur उपयोग है? a तत्‌ कलाओं, 
` ततू-तत्‌ तत्त्वों एवम्‌ तत्‌ तत्‌ भुवनों की वस्तुओं से भी भोग में वैचित्र्य 
- आता है | भोग वैचित्र्य की भाँति ज्ञान वैचित्र्य में .भी कर्म नाद-सापेक्ष 
होकर ही उपयोगी होता है, सीधा नहीं । अतः अन्य दार्शनिकों का ढंग 
यहाँ संगत नहीं प्रतीत होता | वस्तुत: कर्मों में फलोत्पादन,. की क्षमता है- 
वैचित्र्य-उत्पादन की नहीं | वैचित्र्य तो सहकारी पदार्थो .से आता है | सहकारी 
है- चन्दन आदि भोग्य वस्तु | यदि वैचित्र्य का आधान भी कर्म ही कर 
देता, तो चंदनादि की फिर आवश्यकता -क्या थी? उनका तो विलोप ही 
हो जाता | 

बिंद सिद्धि की एक और प्रक्रिया है | जिस प्रकार पंचमहाभूतों में 
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आदिभूत आकाशतत्त्व सबको अवकाश देता है, शब्द के अभिव्यंजन A सहारा 
देता है तथा सूर्य आदि ज्योतिष्पिण्डो के भोग और अधिकार का कारण 
बनता है- इसी प्रकार शुद्धाध्वनिवासी शिव (जिनमें सर्वज्ञत्व तथा सर्वकर्तृत्व 
- का प्रादुर्भाव हो चुका है) तथा विधेश्वरों को अवकाश देने तथा शब्दोत्पदान 

के लिए और इन सबकें . द्वारा भोग और अधिकार के कारण ‘fig’ की 
सत्ता माननी ही पड़ेगी | वह fae अनश्वर है । इसीलिए उसे अपराकाश, ' 
अभिशापिक, परमव्योम आदि संज्ञाएं दी हैं । 


इस प्रकार शैवागमवादी मानते हैं कि शिव की दो शक्तियाँ हैं- समवापिनी . 
तथा परिग्रह | समवांपिनी है- स्वयत्‌ शक्ति तथा परिग्रह है- बिंदु | इस 
पर से भी कतिपय चिंतक यह कहते हैं कि zm शक्ति की भाँति परिग्रह 
शक्तिः भी शिव में समवेत: है, इसलिए वह माया की भाँति अतिरिक्त शक्ति ' 
-नहीं है । वेः लोग बिंदु को पराकुण्डलिनी भी कहते हैं । इस प्रकार शिव 
ज्ञानशक्ति से जानता हुआ और क्रिया शक्ति से .सन कुछ करता है । पर . 
इस धारा में यह सोचना निरर्थक है कारण, बिंदु है तत्व तथा भुवन आदि 
का उपादान | फलतः- इस बिंदु को होना चाहिए परिणामी । जो परिणामी 
होता है- बह जड़ होता है- जैसे शरीर | अतः. बिंदु को भी जड़ या 
अचित्‌ माना जाना चाहिए | यदि जड़ fag का समवाय-संबंध शिव: से स्वीकार . 
किया गया, तो शिव में भी जड़ता की प्रसक्ति संभव हो जायगी | और 
` ऐसा मानना आगम. विरोध होगा । शिव की. कर्तृता भी वास्तविक नहीं है, 
केबल ऐसा प्रतीत होता है कि बह क्रिया में शक्त है । जिस प्रकार अथ 
` एकान्त शक्ति का प्रभावः लोहे में लक्षित होता है. वैसे ही शिव शक्ति के 
सान्निधानमात्र से ज्ञान की भाँति क्रिया का भी आवेश हो जाता है. । अतः . 
क्रियाशक्ति का कारण होने से ज्ञानशक्ति ही क्रियाशक्ति भी है- बिंदु क्रियाशक्ति 
“नहीं है- अतः शिव. के साथ उसका समवाय संभव, नहीं है | इस प्रकार 
सिद्ध हुआ बिंदु शिव की -परिग्रह शक्ति है | 


राममूर्ति त्रिपाठी 
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रसस्वरूपविचार और उसका रसप्रक्रियामूल्य 


रसस्वरूपविचार करते हुए पं. (डाँ.) राधावल्लभ त्रिपाठीजी ने उस पाश्चात्य 
विचारधारा का, जो कि कलाकृतियों का आस्वाद तटस्थता से लिया जाता 
है ऐसा मानती है- सांख्य सिद्धान्त के औपनिषदिक दृष्टान्त द्रा सुपर्णा सयुजा 
सखायौ समानवृक्षे परिषष्वजाते । तयोरन्यः विषलं खादु अत्ति अनश्ननन्यो 
भिघाकषीति । इत्यादि के आधार से, समर्थन किया है | उसको -पढकर जो 
मन में विचार .आए वे नीचे प्रस्तुत हैं । 


भारतीय नाट्यशास्त्र के प्रयोग भरतमुनि की ही भाषा में पूछना हो तो 
“रस इति कः want यह कौनसी चीज/बात/हकीकात है जो रस कहलती 
है ? गौर से देखा-सोचा जाय तो समझ में आता है कि साहित्यिक कलाकृतियों 
से मिलनेवाला सौन्दर्यानुभव ही रस है | तब तो यह केवल भारतीय. साहित्य 
से मिलनेवाली कोई खास बात नहीं | रस तो, शब्दार्थो में अभिव्यक्त साहित्यः - 
कहने लायक, पूरे संसार भर की किसी भी भाषा की कलाकृति से मिलनेवाला 
सौंदर्यानुभव है | साहित्यिक सौंदर्यानुंभव को ही, भारतीय साहित्यशास्त्र ने दिया 
हुआ एक और एकही अंतिम नाम रस है । 


अब पहले यह देखना होगा कि साहित्यिक सौंदर्यानुभव से मानवीय 
जीवनानुभव का रिश्ता, नाता क्या है । भारतीय रससिद्धान्त को वाचक प्रेक्षक 
श्रोताओं की नजर से जाँचकर सुलझानेवाले अभिनवगुप्त ने यह रिश्ता इस 
प्रकार बताया, है- पुरातन काल से भारतीय परंपरा के अनुसार धर्म, अर्थ 
काम और मोक्ष ये चार पुरुषार्थ व्यक्तिजीवन के प्राप्य इच्छित, साध्य माने 
गये हैं | इनमें से एक या अधिक को हासिल करते हुए मनुष्य जीवनानुभव 
को पाता है। काव्य या नाट्य में ग्रथित इस जीवनानुभव ,में उस काव्य या 
नाट्य के 'नेता को धर्मार्थकाममोक्षों में से एक या अधिक की ध्येयसिद्धर्थ 
कार्य की जो योजना की जाती है वही नाटक का कार्य याने नाट्यवस्तु 
की एक्शन है | (नाटक की पाँच अर्थप्रकृतियों में से एक और अंतिम) 
और इस कार्य या अंतिम अक्शन को ध्येय की दृष्टी से निभाते हुए नेता 


परामर्श (हिन्दी) aus to अंक १, दिसम्बर १९९५ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


Y& परामर्श . 


और .उसके संबंधि, निकटवर्ति आदियों से जो कोशिश की जाती है वही 
यत्न है । (इस अंतिम अर्थ प्रकृति कार्य की. प्रारंभावस्था के बाद आनेवाली 
दूसरी अवस्था) और इन पुरुषार्थी को साध्य करने के लिए कोशिश करते 
हुए नाट्य के नेता या नायक को मिलनेवाले जीवनानुभव की भावात्म परिणति, 
काव्य तथा नाटको में चित्रित, घटना प्रसंगों से ध्वनिद्वारा अभिव्यक्त, वाचक. 
श्रोता प्रेक्षको से पुनः प्रतीत, किसी भी कलाकृति से मिलनेवाला सौंदर्यानुभव - 
है.। इस प्रकार सौंदर्यानुभव का जीवनानुभव से घनिष्ट संबंध है । इसलिए 
सौंदर्यानुभव भी एक प्रमाण-शास्त्रीय प्रक्रिया ज्ञानाधार या ज्ञानग्रहण पद्धति याने 
एपिस्टेमिक प्रोसेस है | ; 


अभी यह साहित्यिक सौंदर्यानुभव प्रेक्षक का ही * है | किंतु वह 
उस साहित्यिक कलाकृति में ग्रथित (नेता या नेताओ के) जीवनानुभव से 
परिणत भावानुभव से प्रेक्षक को मिलता है । और कवि-साहित्यिक, नेता 
के उस जीवनानुभव और उससे परिणत भावानुभव को कल्पना शक्ति के . 
सहारे, परकाया प्रवेश कर, खुद महसूस करता है अत: क्या यह भावानुभव 
नायक, कवि और श्रोता का समान,. एक ही सरीखा होता है? लोचन d 
अभिनवगुप्त कहते है नायकस्य कवे: श्रोतुः समानो5नुभव:'!। इसलिए प्रथमत 
इन तीनों में से, अपार कविसंसार का प्रजापति जो कवि उसकी निर्माण प्रक्रिया . 
को समझ लेना होगा | 


कवि अपनी कल्पनाशक्ति से जीवनानुभव की एक सृष्टि को निर्माता 
है | कोई पूछे कि यह काल्पनिक जीवनानुभव वास्तव कैसे प्रतिमाए ? अरस्तु | 
` कहते. हैं इतिहास आपको, जो घटी जो बीत चुकी वो बातें बताता है, 
पर साहित्य जो घटे, जो घटना संभवः हो उसका कल्पनाशक्ति से सर्जन 
करता है | काकासाहेब कालेलकरजी ने इस संभाव्यता का वर्णन विश्लेषण 
बड़ी सूक्ष्मता से किया है | वह कहते हैं कि लेखक-नाटककार. विविध मानवी 
स्वभावविशेषो को लेकर एक ऐसी अभिनव व्यक्तिरेखा को निर्माता है और 
कल्पनाशकित से निर्मित वास्तववादी घटना-प्रसंगों में इन स्वभाव विशेषों के 
अनुसार उनके औचित्यपूर्ण बर्ताव तथा प्रतिक्रियाओं का इस प्रकार सर्जन करता 
है, या इन स्वभाव विशेषों के अनुसार उन कलाकृति के अंतर्गत व्यक्तिओं 
से ऐसे औचित्यपूर्ण बर्ताव कराता है जिनसे संघर्षमय नाट्यपूर्ण आदि विविध 
प्रकार के घटना-प्रसंगों की सृष्टि. उदभूत होती है D इन औचित्यपूर्ण बर्ताव 
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या प्रतिक्रियाओं या घटना प्रसंगो में से कलाकृति में एक अभिनव भावानुभूति 
का निर्माण बन आता है यही सौँदर्यानुभूति है । इसी का माने है कि कवि 
खुद को नायक मानकर कल्पनाशक्ति की ऊर्जा से उसकी भावानुभूति में परिणत 
होनेवाले उसके एक वास्तववादी जीवनानुभव को अपने अंतःचक्षु से साक्षात्‌ 
महसूस कर उसे शब्दर्थों में ग्रथित करता है | काव्य-साहित्य-प्रक्रिया में 
कविप्रतिभा के यह दो अंग ही क्रमशः अर्थ स्फुरण और शब्द स्फुरण 
कहलाते हैं । ' 


अब वाचक प्रेक्षक और श्रोता काव्य/ साहित्य में प्रस्तुत वास्तववादी 
अनुभवविश्व या कहिए प्रत्ययकारी भावविश्व का, जो वास्तव होने पर भी 
प्रतिभाऊर्जा के प्रभाव से चमत्कृत (याने चमत्कृतिपूर्ण) होता है, पुन: प्रत्यय 
लेते हैं । क्योंकि उनके मन में स्थित (स्थायी), इसी प्रकार की सुप्त भावभावनाओं 
के प्रतीतिशेष (पर्सेप्टस) जागृत हो. उठते हैं और उस साहित्य में प्रस्तुत 
भावविश्व के ब्यौरे से अपना रिश्ता तथा सुर जमा लेते हैं । इसी की 
वजह उस साहित्यिक. भावविश्व का पुन:प्रत्यय वाचक -श्रोता-प्रेक्षक खुद महसूस 
करते हैं | 


अभिनवगुप्त के भारतीय wea के विवरण से यह स्पष्ट होता है कि 
जीवन के चतुवर्गीय (धर्मार्थकामंमोक्षादि) साध्य को निभाते हुए मनुष्य को 
मिलनेवाला जीवनानुभव, जो अंतत: उसकी भाबानुभूति में परिणत हो जाता 
` -है, जिसका एहसास कल्पना से महसूस कर (कभी कभी ऐतिहासिक या दंतकथा 
या ` पौराणिक कथा आदियों से लेकर भी) कवि अपनी एकंघन कलाकृति 
में प्रत्ययकारित ग्रथित करता है यह जीवनानुभव, और जो भावानुभव वाचक- . 
श्रोता-प्रेक्षको को सौंदर्यानुभव के खास तरीकेसे पुनः प्रतीत होता है वह भावनुभवः 
इन दोनों ar संबंध. क्या है. | 


अभिनवगुप्त की दृष्टि से साहित्यिक सौंदर्यानुभव एक प्रमाण-शासतरीय प्रक्रिया 
है क्योंकि 'शैवप्रत्यभिज्ञा दर्शनशास्त्र के अनुसार यह सौंदर्यानुभव, शिव की 
विमर्शशक्ति, जो साधक के लिए अंतिम साध्य मानी जाती है, उस शक्ति 
का अनुभव कराता है | और इस दर्शनशास्त्र. के साधक की जो व्यपगत 
तुरीयातीत (उपान्त्य) अवस्था हो जाती है, करीब: करीब वही स्थिति वाचक- | 
प्रेक्षक-श्रोताओं की भी सौंदर्यानुभव लेते हुए होती है । अतः न्यायशास्त्रत 
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भाषादर्शन के अनुसार वर्तुलीय ज्ञानग्रहण प्रक्रिया के तक्ते से भी इसे दिखाया 
जा सकता है | 


ज्ञान --> वक्ता -> भाषा 


Z i. N 


कवे: |> समानोऽनुभव | का श्रोता 
श्रोतुः विश्व 7 


aN ज्ञान <— भाषा. <— उसी भाषा 
को खोलकर 


अभिनव गुप्त की दृष्टि से यह साहित्यिक विश्व एक अलौकिक विश्व 
है | अतः न्यायशास्त्रीय काव्यपरिभाषा के तक्ते को लेकर यह देखना होगा 
की लौकिक-भौतिक जगत्‌ से अलौकिक जगत्‌ में यह अनुभवविश्व कैसे परिणत 
` होता है । 


वास्तव जीवनानुभव का 
साहित्यिक साँदर्यानुभव में रूपांतर 


अपारे परिपूर्ण, पूर्ण आभासात्मक श्रोताओं का पुन:- 
काव्यसंसारे | बिम्बात्मक और फिर भी प्रत्यय अपनी अपनी 
कविरेक: अ) प्रतिबिम्बरूप | परिपूर्ण व्यङ्ग्य रूचि अर्थिता और 

. प्रजापतिः न) विभावानुभाव | वास्तववादी ध्वनि व्युत्पत्ति के अनुसारः 
यथास्मै | व्यभिचारि और : |्रिप्रकारक | फर्क होने की वजह 
रोचते नाट्यधमी-लोकधर्मी| भावानुभव | वस्तुध्वनि | भिन्न भिन्न प्रकार 
विश्वं | के साथ नाट्यप्रयोग | के एक घन | अहंकारध्वनि | का हो सकता है | 
तथैदं नाट्यधर्मी घटक भी | परिणाम के |रसध्वनि « | ब) श्रोता अनुभव के 
परिवर्तते। | आते हैं | कलाकृति | निर्माण में लिये अनुभव ग्रहण 

i के पात्र घटना प्रसंग | समर्थ तथा करता है। 


क) श्रोता साहित्यिक 


aret घटक «| वाचक 2 
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वास्तवता से - प्रेक्षक 
संभाव्यता में इस तरह | श्रोताओं को 
बदल जाते है कि इस | अभिनव- 
सौंदर्यानुभव के गुप्तोक्त 
भावविश्व की ईश्वरीय 
उत्कटता के लिए . | सोऽहम्‌ 
उनमें परिपूर्णता आ | स्थिति या 


जाए | हैगेलियन 
ब) प्रस्तुतीकरण में | कॅदार्टिक 
परिमाणपूर्णता- लेन्हलपर 


नाट्य के प्रस्तुतीकरण | पहुँचाने की 
में स्वभावत: ही यह | क्षमता 
विशेषता है कि रखनेवाला 
साहित्यिक एवंच 
सौंदर्यानुभव का ये । निरूपम 
विश्‍व अपने आनंदकारी 
जीवनानुभव तथा 
भावानुभवों के तमाम 
परिमाणों से और 
यथायोग्य परिप्रेक्ष्य 
में प्रस्तुत होने की 
वजह परिपूर्ण बन 

| आता है। 


४९ 


सौंदर्यानुभव के 
पाँच स्तरों में से 
उड्डाण करते हुए 
साहित्यिक 
सौंदर्यानुभव के 
परमानंद के 
उच्चतम शिखरपर 
पहुँचता है | 


साहित्यिक भावानुभव - से भी. मनुष्य के ज्ञान की कक्षाएँ विस्तृत हो 
जाती हैं । इसलिए इस रसानुभवसौंदर्यानुभव से मिलनेवाला आनंद भी ज्ञानानंदही 
होता है । आधुनिक मराठी साहित्य. समीक्षक रा. श्री. जोगजी ने कहा है 
कि सौंदर्यानुभव में एक बहुत बड़ा भाग उसका होता: है, जिसे ज्ञानानंद कह 
सकें | कुछ नया देखने, सुनने, जानने में भी जो कुछ समाधान या आनंद 
होता है (फिर उसमें उत्कट भावनाजागृति याँ प्रत्यक्ष तीव्र एकघन शरीरसंवेदन 
ना हो) जो कुछ समाधान होता है या आनंद मिलता है इस सुख से भी 
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वाङ्मयानंद में से कुछ हिस्सा व्याप्त होता है ? यही तो संसार का तरीका 


है, संसार की रीति है इस प्रकार का एहसास जो उंत्तम वाड्मय पढ़ने से - 


होता है वह इस ज्ञानस्वरूप ही होता है । और सौंदर्य के कितने घटक 
आनंददायी होते हैं सत्य समझने से होनेवाला समाधान औचित्यदर्शन से 
मिलनेवाला आनंद कुछ नैतिक तत्त्वों के अवगम से आनेवाली मन की प्रसन्नता 
कलाकार की कृति कुशलता का कौतुक मन को भानेवाली लेखनान्तर्गत वक्रोक्ति 
ध्वनिसे मन को होनेवाली गुदगुदियाँ इन सबों को कहीं ना कहीं बौद्धिक 
आनंद में ही समाविष्ट करना gum 


इस प्रकार यह आनंद ज्ञान की कक्षाएँ विस्तृत हो जाने से मिलनेवाला 
आनंद होता है । जगन्नाथ के काव्यलक्षणसे भी यही स्पष्ट होता है । रमणीयार्थ- 
प्रतिपादकं वाक्यं काव्यम्‌ | रमणीयता व लोकोत्तराल्हादजनकज्ञानगोचरता। (यह 
समझना मनरंजक होगा कि जगन्नाथ ने अपना प्रतिपादन न्यायशास्त्रीय सिद्धान्त 
के आधार से सिद्ध किया है ।) 


यह हुआ, साहित्यिक सौंदर्यानुभव की प्रक्रिया एक प्रमाणशास्त्रीय याने 
ज्ञानाधार या ज्ञानग्रहण प्रक्रिया कैसे है, इसका विवेचन अभी प्रस्तुत है, पाश्चात्य 
सौंदर्याशासत्र जो मानता है कि साहित्यिक कलाकृतियों का आस्वाद तटस्थता 
से लिया जा सकता है । उस मतप्रणाली का खंडन । 


अगर कई लोगों का रसिकों का, काव्यशास्तरज्ञों का, सौंदर्याशास्तराज्ञों का 
यह अनुभव हो कि कलाकृतियों का आस्वाद तटस्थता से लिया जा सकता 
है तो, सचेतसामनुभवः प्रमाणस्तत्र केवलम या यदि कुछ सचेतस जनों की 
रसप्रतीति संबिदविज्ञान्तिवन्ध्या रह कर द्रष्ट्रत्व और भोक्तृत्व इन दोनों का 
एक साथ अनुभव करती है तो इस स्थिति को प्रमाण मानना होगा । यह 
भी ठीक है | (जैसे कि भाषाशास्त्र के अनुसार कोई भी बोलीभाषा गलत 
या अशुद्ध नहीं होती, भाषाओं में उसका स्थान माना ही जाता है |) और 
ऐसा सांख्य सिद्धान्त के दृष्टान्त द्वा सुपर्णा... भिचाकषीति आदि के आधार 
पर माना भी जाय तो भी उसके प्रमाणशास्त्रीय (ज्ञानपद्धति या ज्ञानधारात्मक) 
मूल्य की तुलना एकात्मता से कलाकृतियों का आस्वाद लेने की जो प्रक्रिया 
और भी कितने ही रसिक काव्यशास्तरज्ञ सौदर्याशास्त्रादि महसूस करते हैं, जिसका 
अभिनव गुप्त ने अपनी शैव प्रत्यभिज्ञादर्शन के प्रमाणशास्त्रीय (ज्ञान पद्धती 
या ज्ञानधारशाखा) तत्त्व (एपिस्टेमिकं प्रिंसिपल) आभासवाद के आधार से 
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विवरण किया है, और जिस प्रक्रिया का तुलनात्मक मूल्य मैंने मेरे प्रबंध 
में सिद्ध किया है,” उस प्रकिया के मूल्य से की जाय यह उचित 
होगा । 


Sr सुपर्णा के दृष्टान्त में पुरुष (साक्षी सुपर्णा) सर्वज्ञानी तत्त्व है । उसके 
लिए ज्ञानग्रहणात्मक प्रक्रिया संभव नहीं | क्योंकि उसे उसकी जरुरत नहीं 
हो सकती, वह (पुरुष) केवल सर्वसाक्षी ही रहता है । लेकिन जो जनसामान्य, 
साहित्यिक कलाकृतियों का आस्वाद लेते हैं उनके लिए इन कलाकृतियों का 
पढना सुनना या देखना एक ज्ञानग्रहणपद्धति या ज्ञानग्रहणाधार है । इसलिए 
एक तो यंह दृष्टान्त यहाँ लागू नहीं होता । और दूसरी बात यह है कि 
साहित्यिक कलाकृतियों में जो कवि लेखक अपनी कल्पनाशक्ति से ऐसे जीवनानुभव 
को ग्रथित करता है कि जिसका अनुभव लेना जनसामान्य के लिए उसके 
अपने स्थलकाल व्यक्तित्व में असंभव या नामुमकीन हो- उसे पढ या सुन 
या देखकर सामान्य पाठक श्रोता प्रेक्षक की भी ज्ञान की कक्षा विस्तारित 
हो जाती है । और ऐसे अनुभव के लिए (केवल उससे अपने व्यक्तित्व 
को संपन्न करने की आंतरिक, स्वाभाविक उर्मि से) अनुभव लेना यह तो 
मनुजमात्र की स्वाभाविक प्रवृत्ति है जिसे पाश्चात्य मगजशास्त्रो ने चूहा आदियों 
के उदाहरणों से सप्रयोग . सिद्ध किया है ।° इसलिए तो शोकात्मिकाएँ और 
शोकांतिकाएँ भी देखने के लिए मनुष्य प्रवृत्त हो जाता है । नहीं तो भला 
जान बूझकर कोई तीन घंटे भी दुःख मोल क्यों ले ? यदि यह भी माना 
जाय कि तटस्थता से दूसरों का दुःखानुभव पढने सुनने या देखने से उतना 
दुःख नहीं होता फिर भी उसका (केवल अनुभव के लिए अनुभव लिए बिना) 
उससे आस्वाद तो नहीं मिल पायेगा | 


अभी यह बात हुई की जो लोक कलाकृतियों का आस्वाद तटस्थता 
से महसूस करते हैं, बे दूसरों के अनुभव को सिर्फ देखते हैं । जैसे कि 
हम जिंदगी में आसमन्त के लोगों के अनुभव को महसूस (कभी कभी अलिप्तता 
से उन अनुभवों का आलोचन विवेचन और रसग्रहण भी) करते हैं । किन्तु 
उस जीवन को साक्षात अनुभव नहीं करते लेकिन जो रसिक-पाठक-श्रोता 
या प्रेक्षक आत्मीयता से तद्रूप होकर कलाकृतियों को देखता है, वह उसमें 
चित्रित जीवन -को साक्षात्‌ अनुभव करता है । उसका पुनःप्रत्यय लेता है। 
इसी अर्थ से उसे उस जीवन का साक्षात्कार होता है | इसी अर्थ से बह 
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कलाकृति उसे खुद में अंतर्गत जीवनानुभूति का साक्षात्कार कराती है | इस 
साक्षात्कार में तटस्थता नहीं होती | 


अब ज्ञानग्रहणात्मक प्रक्रिया की दृष्टि से यदि यह कहा जाय कि आदमी 
दूसरे के अनुभव से भी सावधान या होशियार हो सकता है (जैसे कि एक 
मराठी कहावत बताती है, “ पुढच्यास ठेच मागचा शहाणा'') तो उत्तर यह 
है, कि फिर भी अपने निजी अनुभव की शाला में तो आदमी जादा अच्छी 
तरह से पढ सकता है और साहित्यिक कलाकृतियों से मिलनेवाला यह अनुभव 
जो केवलानुभवग्रहण के लिए ही ग्रहण किया. जाता है डिअर (महंगा) नहीं 
होता, केवल डिअर (प्रिय) ही होता क्‍योंकि, वह साहित्यिक कलाकृतियों 
से मिलनेवाले ऐसे महँगे लौकिकानुभव का भी (क्योंकि यह अनुभव उसे 
आभास के रूप में मिलता है) दुःख महसूस नहीं करता बल्कि (अपनी अनुभव 
कक्षा के विस्तारित हो जानेपर) मिलनेवाले केवल (ज्ञानग्रहण के) परमानन्द 
को ही पाता है और यह तभी हो सकता है जब उस में वर्णनीयतन्मयीभवन 
योग्यता हो । 


साहित्यिक कलाकृतियों से मिलनेवाले इस अनुभव की तीन विशेषताएँ 
हैं। पहली विशेषता ऐसी, नायकस्य कवे: श्रोतुः समानोऽनुभवः होने पर भी 
नायक का -काम करनेवाला नट वह अनुभव महसूस नहीं कर सकता जो. 
वाचक-श्रोता या प्रेक्षक नायक के जीवनानुभवः तथा उससे परिणत भावानुभव 
से तादात्म्य हो कर पाता है । इसी अर्थ से अभिनवगुप्त ने “न नटे unl 
ऐसा कहा है | क्योंकि नट केवल निजी पात्र के अनुभव का प्रतिनिधित्व 
करता है | वह कलाकृतिद्वार अभिव्यक्त जीवनानुभूति की पूर्णतया ज्ञेयप्रवण 
प्रस्तुति में केवल एक घटक है । पर नायक श्रोता या प्रेक्षक (तन्मयीभाव 
के कारण) खुद नायक बनकर भी नटरूप में खुद को सामने देखते है, उस 
अनुभव को साक्षात्‌ करनेवाली पूरी सामग्री के साथ । इसिलिए तो समग्रता 
से उचित परिप्रेक्ष्य में (इन द प्रॉपर पर्स्पेक्टिन्ह) संपूर्णतया उस अनुभव को 
ग्रहण करते है | और ऐसी अनुभव प्रक्रिया प्रत्यक्ष जिंदगी में भी क्या, बिना 
साहित्य के और किसी भी प्रकार से हासिल नहीं की जा सकती । 


और अच्छी कलाकृतियों से मिलनेवाले इस जीवनानुभव की सब से 
बढकर बात तो यह है कि आभासरूप जीवनानुभव, उसी प्रकार के आभासरूप - 
रहकर भी, साक्षात्‌ प्रतीत होनेवाले भावानुभव में परिणत हो जाता है। और 
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इस प्रकार का यह बढिया भावानुभव दूसरी किसी भी मानवीय ज्ञानशाखा 
या शास्त्र से पाना केवल असंभव है | 


इसीलिए तो भावानुभव देनेवाली कलाकृतियों (रसकाव्य) को आनंदवर्धन 
ने उत्तम काव्य कहा है । और ऐसे उत्तम, उत्कृष्ट काव्य में ग्रथित भावानुभव 
से तन्मयीभवनयोग्यता रखनेवाला वाचक, श्रोता, प्रेक्षक सहदय बनता ही है, 
बनता जाता है, बनकर रहता है | यही वजह है, जो उत्कृष्ट साहित्य अपने 
वाचक-श्रोता-प्रेक्षक को सहृदय बनाकर, मानवता से उसका नाता सदैव बनाये 
रखता है | (यह साहित्य की तिवारी खासीयत अलिप्तता, से या तटस्थता 
से साहित्यिक कलाकृतियों का अनुभव लेने पर नहीं बन पाती ।) 


संस्कृत विभाग, कुंकु देसाई 


एलफिस्टन महाविद्यालय, 
मुंबई-४ ०० ०५० 
(महाराष्ट्र) 


ः संदर्भ 
१) रसस्वरूपविचार, डॉ. राधावल्लभ त्रिपाठी, परामर्श (हिंदी) खंड १२, 
अंक ४, सितंबर १९९१. 


3) शब्दार्थो सहितौ काव्यम। इस भामह की व्याख्यासे काव्य को साहित्य 
नाम मिला | साहित्य का माने है शब्द औ अर्थ की अन्योन्यानुरूप 
सौंदर्यशालिता (अंग्रजी में शब्दकोश के सहारे कहना हो तो इटस्‌ द 
रायटिंग ऑफ प्युअरली लिटररी काईंड ) जिसके लिए फ्रेंच शब्द बेल 
लेत्र इस्तेमाल किया जाता है | 


३) मृणालिनी देसाई के उपन्यास, पुत्र मानवाचा (म.) की प्रस्तावना में 
काकासाहेब कालेलकर | 


Y) नागपूर के जानेवारी १९९४ के पुनश्चर्या वर्ग में डॉ. झा (डायरेक्टर 
ऑफ अँडव्हान्स स्टडीज ऑफ संस्कृत, पूना ने दिया हुआ एक व्याख्यान ) 
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परामर्श 
वहीं सौंदर्यशोध आनंदबोध- प्रा. रा. श्री. जोग 
वहीं संदर्भ-१, पृ. २३३ | 


कम्पेंरिटिन्ह एस्थेटिक्स, पार्ट १ - इंडियन एस्थेटिक्स, डॉक्टर के. सी. 
पांडे | 


७-अ) अ स्टडी ऑफ रस इन द मालती माधवम्‌ ऑफ भवभूति- डॉक्टर 


८) 


नमिता देसाई (इस लेख की लेखिका) का प्रबंध, मुंबई विश्व विद्यालय 
ऑक्टोबर, १९९३ | 


जर्नल ऑफ फिलॉसॉफि सायकॉलॉजी अँण्ड साएंटिफिक मेथडस्‌ (व्हॉल्युम 


१८ नंबर ४१), Sea के ग्रंथसे उद्धृत (उद्धरण प्रभाकर पाध्येजी 
के सौंदर्यानुभव (म) से पुनर्गुहित | 
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जैन धर्म-दर्शन में गुणस्थान और ध्यान दोनों महत्त्वपूर्ण विषय माने गए 
हैं | गुणस्थान अध्यात्मिक विकास का सोपान है तो ध्यान अध्यात्मिक विकास 
प्राप्ति का एक साधन | इन दोनों में अत्यंत घनिष्ठ संबंध है । गुणस्थान 
अध्यात्मिक विकास का सोपान है जिसमें व्यक्ति निम्नतम अवस्था से क्रमशः 
ऊपर उठता है और उच्चतम अवस्था को प्राप्त करता है । इस निम्नतम 
से उच्चतम अवस्था प्राप्ति के लिए साधक को संयम, तपादि का अभ्यास 
करना पड़ता है । वस्तुतः ये" सारे अभ्यास ध्यान से अलग नहीं हैं । प्रस्तुत 
निबंध में गुणस्थान और ध्यान के परस्पर संबंधों पर प्रकाश डालने का प्रयास 
किया गया है । 


जैनग्रंथो में गुणस्थान की कुल संख्या 14 मानी गयी है'- 1. मिथ्यात्व, 
2. सासादन, 3. सम्यगूमिथ्यात्व, 4. अविरतसम्यगूदृष्टि, 5. देशविरत, 6. प्रमत्तविरत, 
7. अप्रमत्तविरत, 8. अपूर्वकरण, 9. अनिवृत्तिकरण, 10. सूक्ष्मसाम्पराय, 
11. उपशान्तकषाय, 12. क्षीणकषाय, 13. सयोगकेवली, और 14. अयोगकेवली। 
सर्वप्रथम हम इन 14 गुणस्थानो के बारे में संक्षिप्त रूप से जान लें | 


मिथ्यात्व : मिथ्यात्व कर्म के उदय से तत्त्वार्थ के विषय में जो 
अश्रद्धा का भाव उत्पन्न होता है उसको मिथ्यात्व कहते हैं | 


2. सासादन : सम्यकत्व और मिथ्यात्व इन दोनों के मध्य की अवस्था 


को सासादन कहते हैं । सम्यकत्व से गिरने वाले जीव इस श्रेणी में आते 
हे 


3. सम्यगूमिथ्यात्व : एक साथ समीचीन असमीचीन श्रद्धावाला जीव 
सम्यगूमिथ्यात्व कहलाता है । 


` 4. अविरत सम्यगंदृष्टि : अंतरंग में निज परमात्मस्वरूप की भावना 
से उत्पन्न परमसुखामृत में प्रीति का भाव रखना, परंतु बाह्य विषयों से नहीं 
होने से जीव ब्रतों को धारण नहीं कर पाता है । ऐसे जीव अविरत सम्यगूदृष्टि 
कहलाते हैं | 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १७ अंक १, दिसम्बर १९९५ 
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5. देशसंयत: पूर्ण संयम का अभाव होते हुए भी अप्रत्याख्यानावरण (अणुब्रतादि) 
के उदय होने के कारण जीव एकदेश व्रत से युक्त रहता है । इस गुणस्थान 
में रहने वाले जीव पाँच आणुब्रत, तीन गुणव्रत और चार शिक्षाव्रत से युक्त 
होते हैं | 

6. प्रमत्तविरत : महाव्रती सम्पूर्ण मूलगुणो से युक्त होता हुआ भी व्युक्त 
एवं अव्यक्त दोनों प्रकार के प्रमादों में रूचि रखता. है | 

7. अप्रमत्त-संयत : प्रमाद सहित संयम नहीं रखने वाले जीव इस श्रेणी 
में आते हैं । D» 

8. अपूर्वकरण : अपूर्व आत्मबल “एवं आत्मविशुद्धि जैसा कि पूर्व में 
कभी भी प्राप्त नहीं किया गया ऐसे गुणों से युक्त जीव इस श्रेणी में आते 
हैं | 

9. अनिवृत्तिकरण : विचार-चंचलता, सूक्ष्मतर और अव्यक्त वेद (काम 
संबंधी वासना) से मुक्ति पाए जीव इस कोटि में रहते हैं । 

10. सूक्ष्मसाम्पराय : अत्यंत सूक्ष्म-राग (लोभ-कषाय) से मुक्त जीव 
सूक्ष्मसाम्पराय नामक 10 वें गुणस्थान का अधिकारी माना जाता है | 

11. उपशान्तकषाय:: समस्त कषायों .को उपशान्त कर लेने वाले जीव 
इस श्रेणी में आरोहण. करते हैं | छदूमस्थ वीतरागी उपशान्त कषायी जीव 
कहलाते $1. 


12. क्षीणकषाय : सभी तरह के कषायों को नष्ट करते हुए जीव जिस 
श्रेणी में आरोहण करता है वह क्षीणकषाय के नाम से जाना जाता है | 
वस्तुतः इस कोटि के. जीव मोहनीय कर्मों से भी मुक्त हो जाते हैं । 

13: सयोग केवली : सयोग होते हुए भी जो केवली है वें सयोग 
केवली. कहलाते हैं । अरिहंत को सयोग केवली कहा जाता है । देह. धारी 
लेकिन घाती कर्मों से मुक्त जीव को. onda कहते. हैं । देहमुक्त होने के 
कारण ही इसे .सयोग केवली कहा जाता. है.) योग का अर्थ शारीरिक, .मानसिक, 
वाचिक क्रिया है । | | 

` 14. अयोग केवली : जो ..योगरहित. होते. हुए ,केवली. होता. .है वह 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
गुणस्थान और ध्यान ५७ 


अयोग केवली कहलाता है | सिद्ध को अयोग केवल कहते हैं । सिद्ध घाती 
और अघाती दोनों कर्मों से मुक्त होते हैं । ये शरीरधारी नहीं होते अतः 
शारीरिक, वाचिक और मानसिक योग से मुक्त होते हैं | 


चौदह गुणस्थान की इस चर्चाके बाद हमारी समझ में यह बात आ 
जाती है कि व्यक्ति पहले निम्नतम अवस्था में रहता है | अज्ञानवश वह 
सत्य को असत्य, अतत्त्व को तत्त्व, अंधकार को प्रकाश समझता रहता है। 
लेकिन जब उसके ज्ञानचक्षु जागृत हो जाते है और उसका आध्यात्मिक विकास 
होना प्रारंभ. हो जाता है तब वह सत्य को सत्य, मिथ्यात्व को मिथ्यात्व, 
अंधकार को अंधकार के रूप में जानता और देखता है | परंतु इस अवस्था 
. की प्राप्ति के लिए उस कठिन तप का अभ्यास करना पड़ता है । आत्मा 
पर पड़े हुए वासनारूपी मल को नष्ट करना होता है । जबतक जीव का 
आत्मबल विकसित नहीं होगा वह ऐसा नहीं कर पाएगा । 


काम; कषाय, तृष्णा, वासनाएँ व्यक्ति के आत्मबल को कुंठित करती 
हैं । बह मोहवश अध्यात्मिक अवनति के प्रकरणों को अध्यात्मिक उन्नति 
का आश्रय समझ लेता .है | ध्यानादि के अभ्यास से वह'.इस मिथक को 
तोड़ता है, क्योंकि ध्यान के अभ्यास से साधक अज्ञानरूपी कर्मदलो को जलाता 
है । जब ये कर्मदल नष्ट हो जाते हैं तो व्यक्ति मोक्ष प्राप्त कर लेता 
है |. ध्यान; मोक्ष प्राप्ति का एक सबल साधन है । अतः यहाँ Um प्रश्न 
उठ सकता है कि ध्यान और गुणस्थान इन दोनों के प्रतिपाद्य विषय अलग- 
अलग हैं इसलिए इनमें किसी . प्रकार की तुलना. नहीं हो सकती, वस्तुतः ' 
यह सत्य नहीं है.। क्योंकि. जब भी हम इन दोनों में से किसी एक का 
विचार करते हैं तो ata एक दूसरे की छाया उस पर पड़ती है | कारण 
कोई: भी आत्मा साधन के. बिना या अधूरे साधनों से मुक्ति नहीं प्राप्त 
कर. सकता |. गुणस्थान आरोहण में आत्मा के लिए ध्यान रूपी साधना 
अनिवार्य है । | 


जैन ग्रंथों में जैन साधना पद्धति का बहुत ही सूक्ष्म विश्लेषण मिलता 
है । यहाँ ध्यान को ही मोक्ष का उपादान कारणं माना गया है तथा इसे 
ही योग के रूप में भी परिलक्षित किया गया है | आचार्य हरिभद्रने योगविशिका 
नामक 'ग्रंथ में स्पष्ट रूप से कहा कि मोक्ष-प्राप्ति कराने वाले समस्त धर्म- 
व्यापार योग के नाम से जाने जाते हैं ।' आचार्य पूज्यपाद भी योग को समाधि 
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के रूप में ही ग्रहण करते $ OD आचार्य जिनसेन योग, ध्यान, समाधि, धीरोध: 
* (बुद्धि-चंचलता को रोकना), स्वान्तनिग्रह (मन को वश में करना), अन्तःसंलीनता 
(आत्मस्वरूप अवस्था में लीन हो जाना) आदि सबको ध्यान का पर्यायवाची 
रूप मानते हैं ।' अतः यह स्पष्ट है कि ध्यान या योग पर्यायवाची शब्द 
हैं और इसकी सहायता से साधक मोक्ष प्राप्त कर सकता है | 


महर्षि पतंजलि समस्त चित्तवृतियों के निरोध को योग कहते हैं ॥ 
चित्तवृतियों का अर्थ सांसारिक प्रवृत्तियों से है जो व्यक्ति के मन तरंगित 
होता रहता है और नानाविध विक्षेप का जनक माना जाता है । इन्हीं विक्षेपों 
के कारण व्यक्ति सांसारिक-विषय-वासनाओं में महक जाता है । परंतु जब 
व्यक्ति कोई विशिष्ट प्रक्रिया को अपनाकर संसारोन्मुख प्रवृत्तियों को रोक देता 
है और अत में मोक्ष या कैवल्य को प्राप्त करता है तो वही प्रक्रिया योग 
या ध्यान कहलाती है | अत: यह कहा जा सकता है कि समस्त आत्मिक 
शक्तियों का पूर्ण विकास करने वाली क्रियाएँ, सभी आत्मविकासोन्मुखी चेष्टाएँ 
योग अथवा ध्यान से ही सिद्ध होती हैं । | 


महर्षि पतंजलि की ही तरह जैनाचार्यो ने भी चित्त और योग में संबंध 
माना है । आचार्य पूज्यपाद चित्तविक्षेप के त्याग अथवा एकाग्र अवस्था की 
प्राप्ति को ध्यान मानते हैं ।* जैनों ने दो तरह के ध्यान माने हैं- 1. अप्रशस्त 
और 2. प्रशस्त | अप्रशस्त के पुनः दो उपविभाग हैं- (क) आर्त्त और 
(ख) रौद्र | इसी तरह प्रशस्त के भी दोन उपभेद हैं- (क) धर्मध्यान और 
(ख), शुक्लध्यान | जहाँ तक मोक्ष प्राप्ति की बात है और साधनरूप में 
ध्यान को रखना होगा तो निःसंदेह धर्मध्यान और शुक्लध्यान को अपनाना 
होगा | क्योंकि इन्हीं दोनों की सहायता से अन्तःकरण में उत्पन्न होने वाली 
कषायिक वृत्ति का क्षय किया जा सकता है | आर्त्त आर रौद्र ध्यान कुध्यान 
की श्रेणी में आते PD इनके आलम्बन से मन में कषायिक वृत्ति की वृद्धि 
होती है, परंतु इस अवस्था में भी मन को एकाग्र करना पड़ता है इसलिए 
इसे भी ध्यान कहा गया है | लेकिन हमें यहाँ यह याद रखना होगा कि 
गुणस्थान और ध्यान से हमारा तात्पर्य आत्मविकास या मोक्ष प्राप्ति है न 
कि संसारावस्था में भटकना | संभवतः इसी कारण से भट्ट अकलंक को 
यह उद्घोष करना पड़ा है कि ध्यान के द्वारा आत्मा में चिन्ता या अन्तःकरण 
में पाई जाने वाली वृत्तियों का संहार किया जाता है ।' यह अवस्था प्रशस्त 
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ध्यान के द्वारा ही संभव है | गुणस्थान आरोहण के क्रम में व्यक्ति क्रमशः 
आत्मिक विकास करते हुए निम्न अवस्था को छोड़कर सर्वोच्च अवस्था को 
प्राप्त करता है | जब वह सर्वोच्च अवस्था में पहुँचता है तो सभी प्रकार 
के सांसारिक विषय-वासनाओं से मुक्त होता है | जैन विचारणा में सिद्धावस्था, 
अयोगीकेवली अवस्था या मोक्षावस्था पर्याय के रूप में व्यवस्त होते हैं । 
इनमें सूक्षमदृष्टि से थोड़ा अंतर हो सकता है परंतु स्थूल रूप में नहीं । 


गुणस्थान और ध्यान के संबंध को स्पष्ट करने के लिए हमें आर्त, 
रौद्र, धर्म एबं शुक्ल ध्यान पर भी थोड़ा विचार करना होगा । क्योंकि इन 
चारों ही प्रकार के ध्यान को स्वरूप में स्पष्ट अंतर परिलक्षित होता है । 


आत्तध्यान : पीड़ा या दुःख-संवेदन-मय ध्यान को आर्त्तध्यान कहते BU 
प्राणियों को मिथ्या ज्ञान की वासना से उत्पन्न होने वाला यह ध्यान अपध्यान 
के नाम से जाना जाता है | इसमें अविवेक की प्रधानता रहती है बिवेकहीनता 
के कारण प्राणी इष्ट-वियोग, अनिष्ट-संयोग आदि में व्याकुल होकर येन-केन 
प्रकार के विचार किया करता है । इस कुध्यान का धारणकर्ता जीव परिग्रह 
में आसक्त, सदाचार विरुद्ध प्रवृत्तियों, कृपणता, अत्यंत लोभ, भय, उद्वेग, 
अतिशय शोक, पश्चाताप, अश्रुपात करने वाला होता है ।? इसके कई उपभेद 
माने गए है- इष्ट वियोगज, अनिष्ट संयोग, fies, निदानज | 


रौद्रध्यान : विद्वेष से उत्पन्न होने वाली चित्त की क्रूरता को रौद्र ध्यान 
कहते हैं ।° इस ध्यान की साधना करने वाला जीव हिंसादि कार्यो में ur 
रहता है | उसे इस तरह के कार्य में आनन्द की अनुभूति होती है । असत्य 
भाषण दूसरों के धन-हड़पने का षडयंत्र, परायी स्त्रियों-पशुधन पर अपना स्वामित्व 
जताना आदि क्रूर कर्मो में इनकी रूचि रहती है । हिंसानुबंधी, मृषानुबंधी, 
चौर्यानुंबधी एंव संरक्षणानुंबधी ये चार उपभेद रौद्रध्यान के माने गए हैं । 


धर्म-ध्यान : आत्मा. की राग-द्वेष रहित साम्यावस्था को प्राप्त करने हेतु 
जो ध्यानाभ्यास किया जाता है उसे धर्मध्यान कहा गया हैं । जैन सिद्धान्त 
में सम्यक्‌ रत्नत्रय को धर्म माना गया है और ऐसे धर्म से युक्त जीव के 
ध्यान को धर्म-ध्यान माना गया है । हिंसादि पापों से निवृत्ति और अहिंसा 
सत्यादि पुण्य कार्यों में रूचि या प्रवृत्ति का एक मूलकारण सम्यगूज्ञान भी 
होता है। इसलिए सम्यगाज्ञान्‌ के अभ्यास को भी धर्मध्यान कहा गया है | 
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राग-द्वेष को त्यागकर साम्यभाव से जीवादि पदार्थों का चिन्तन करना धर्मध्यान 
है |" इस ध्यान के अभ्यासी साधक का चित्त प्रसन्न, स्थिर, जिज्ञासा के 
अनुसार प्रवृत्ति, शुभभावना से युक्त, निरोग शरीर, इन्द्रिय विषयों में लोलुपता 
नहीं रखना आदि सद्गुणों से युक्त माना जाता है ।” इसके चार उपभेद 
माने गए हैं- पिण्डस्थ, पदस्थ, रूपस्थ और रूपातीत | 


शुक्लध्यान : ध्यान करते हुए साधक के अन्तरचेतना की जागरूकतापूर्वक 
राग समाप्त हो जाने पर जो निर्विकल्प समाधि प्रकट होती है, शुक्ल ध्यान 
के नाम से जानी जाती है । ध्यान की इस अवस्था में प्राणी “मैं ध्यान 
करता & इस धारणा को भी समाप्त कर लेता है । वह निष्क्रिय 
अवस्था में रमण करता है । साधक ध्यान की चार मूल बातों- ध्यान, ध्येय, 


` ध्याता एवं ध्यान-फल आदि से विमुक्त होकर इन्द्रिय समूह अलग होकर 


अविचल रूप में रहता है । इसे निज gern निर्विकल्प समाधिरूप कह 
सकते हैं। इसके भी चार प्रमुख भेद माने गए हैं- पृथक्त्व-विर्तक-विचार, 
एकत्ववितर्कावीचार, सूक्ष्म क्रियाप्रतिपाति एवं समुच्छिन्नक्रियाऽनिर्वत्तिन्‌ | 


आर्त-रौद्र ध्यान के ध्याता मिथ्यादृष्टि प्रथम गुणस्थान से लेकर पंचम- 
गुणस्थानवर्ती जीव तक हो सकते हैं | धर्मध्यान के ध्याता चतुर्थ गुणस्थान 
से लेकर सप्तम गुणस्थान तक रहते हैं ॥7 जो ज्ञानी पुरूष धर्म में एकाग्र 
मन रहता है तथा इन्द्रियविषयों से विरक्त होता है उसी को धर्म ध्यान होता 
है तथा जिसकी मुक्ति निकट आ रही है, जो कोई भी कारण पाकर काम- 
सेवन तथा इन्द्रियभोगों से विरक्त हो गया हो, जिसने समस्त परिग्रह का 
त्याग किया हो, जिसने आचार्य के पास जाकर पूर्णरूप से जैनेश्वरी दीक्षा 
धारण की हो, जो तप और संयम से संपन्न हो, जिसका आश्रय प्रमादरहित 
हो, amd और रौद्र ध्यानोंके त्याग से जिसने चित्त की प्रसन्नता प्राप्त की 
हो और जो इस लोक और. परलोक दोनों की अपेक्षा से रहित हो, जिसने 
परिषहों को सहन किया हो, ध्यान योग में जिसने उद्यम किया हो, जिसने 
अशुभ लेश्याओं तथा बुरी भावनाओं का त्याग किया हो, ऐसे साधकों को 
धर्मध्यान की उपलब्धि सहज हो जाती है । 


पंचम गुणस्थान तक रौद्रध्यान की संभावना कही गई है ।“ आर्त्तध्यान 


अविरत-सम्यग्रदृष्टि पर्यन्त, देशविरत और प्रमत्त-संयत गुणस्थानवर्ती जीवों के 
होता है । प्रमत्त-संयतों के प्रमाद के तीव्र sie से निदान को छोड़कर शेष 
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तीन आर्तध्यान कभी-कभी हो सकते हैं ।” धर्म ध्यान सम्यगूदर्शनपूर्वक होता 
है । अत: वह असंयत सम्यगूदृष्टि, संयतासंयत, प्रमत्तसंयत और अप्रमत्तसंयत 
अर्थात्‌ चतुर्थ, पंचम, षष्ठ और सप्तम्‌ गुणस्थानवर्ती जीवों तक हो सकता 


है । 


धर्मध्यान सालम्बन (सविकल्प) और निरालम्बन (निर्विकल्प) के भेद 
से दो प्रकार का होता है । निर्विकल्प धर्मध्यान सप्तम्‌ गुणस्थान में होता 
है तथा सविकल्प-धर्मध्यान चतुर्थ, पंचम और छठे गुणस्थान में होता है | 
सविकल्प ध्यान में चित्त विषय से विषयान्तर में जाता है, पंचपरमेष्ठी के 
गुणों के चिन्तन में लगता है तथा सस्तुरूप के स्वरूप का चिन्तन करता 
है | ध्यान की चिन्ता या भावना को भी उपचार से ध्यान कहते हैं । इसलिए 
चतुर्थ, पंचम, और छठे प्रमत्त-संयत गुणस्थान तक औपचारिक धर्मध्यान होता 
है, मुख्य धर्मध्यान नहीं | कारण मुख्य धर्मध्यान सातवें अपमत्त गुणस्थानवर्ती 
साधक को प्राप्य हो पाता है | भावसंग्रह में सम्यग्दृष्टि, देशविरत्‌ और प्रमत्त 
संयत के धर्मध्यान को भद्रध्यान कहा गया है । जो जीव भोगों को त्यागकर 
धर्म का चिन्तन करता है और पुनः भोगों का सेबन करता है उसको भद्रध्यान 
होता है ।” तत्त्वानुशासन में छठे गुणस्थान तक औपचारिक धर्मध्यान माना 
गया है |? 


मुख्य धर्मध्यान सातवें अप्रमत्त गुणस्थानवर्ती साधक को होता है, जबकि 
औपचारिक धर्मध्यान छठे गुणस्थान तक माना गया है | सातवें गुणस्थान 
के बाद श्रेणी-आरोहण का विचार मिलता है और श्रेणी-आरोहण A शुक्ल- 
ध्यान होता है । जबकि धवलाकार दसवें गुणस्थान तक धर्मध्यान मानते 
हैं और 11 वें गुणस्थान में शुक्लध्यान (^ मोहनीय कर्म को पूर्णतः दबा 
देना, धर्मध्यान का कार्य है क्योंकि कषाय सहित धर्मध्यानी के सूक्ष्म-सांपराय 
गुणस्थान के अन्तिम समय में. मोहनीय कर्म की सर्वोपशमना देखी जाती है। 
उस मोहनीय कर्म की सर्वोपशमना हो जाने पर उसमें स्थित रहना पृथक्त्ववितर्कविचार 
नामक प्रथम शुक्ल ध्यान का कार्य है ।* क्षपक-श्रेणी की अपेक्षा मोहनीय 
कर्मों का समूल नाश करना धर्मध्यान का फल है । तीनों घाती कर्मों का 
समूल नाश करना एकत्व-वितर्कविचार शुक्ल ध्यान है | तीसरा सूक्ष्मक्रियाप्रतिपाती 
शुक्ल ध्यान 13 वें गुणस्थान में होता है तथा चतुर्थ समुच्छिन्न क्रियानिवृत्ति 
शुक्ल ध्यान 14 वें गुणस्थान में सिद्ध होता है | 
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इस प्रकार इन ध्यानों की परिपाटी का विचार करने से ज्ञात होता 
है कि ध्यान का गुणस्थान के साथ अनिवार्य संबंध है । धर्मध्यान का स्पर्श 
किए. बिना आत्मविकास के सोपान गुणस्थानों पर आरोहण नहीं होता है और 
शुक्लध्यान के बिना श्रेणी आरोहण कर कर्मक्षय करके अर्हत्‌ अवस्था को 
प्राप्त नहीं किया जा सकता है | इस प्रकार गुणस्थान और ध्यान के घनिष्ट 
संबंध को समझा. जा सकता है | 


प्रवक्ता, पार्श्वनाथ शोधपीठ, डॉ. रज्जन कुमार 
आई. टी. आई. पथ 
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एक खूदन साथ शिशु इस संसार में आता है | उछलता, नाचता एवं 
खिलौना से खेलता उसका बचपन गुजरकर किशोरावस्था को पहुँचता है । किशोर 
अब अपनी पुस्तकों के साथ स्कूल जा रहा है- और यौवन को प्राप्त होने 
तक वह विद्यालय, महाविद्यालय एवं विश्वविद्यालय की उपाधियाँ इकट्ठा कर 
लेता है | युवक अपनी मूछों पर ताव देता है, लड्ता है, झगड़ता है और 
युवतियों के पीछे एक आकर्षक दौड़ लगाता है । अब वह नाम और यश 
प्राप्त करना चाहता है | धन shal करता है | बच्चे पैदा करता है । और 
इस यात्रा में एक दिन वह वृद्धावस्था तक पहुँच जाता है । अब उसके आँखों 
परं चश्मा है, और है मुख में नकली दांतों का एक सेट | एक लाठी के सहारे 
वह डगमगाता है | विचार एवं वाणी भी शिथिल होने लगते हैं । और अन्त 
में वह एक हिचकी के साथ गुजर जाता है- इस संसार से | 


जल की एक बूंद लोहे के गर्म तवे पर गिरती है और एक आवाज 
के साथ बाष्पीभूत हो जाती है ठीक उसी प्रकार मनुष्य इस धराधाम पर आता 
है और जीवन कहे जानेवाले एक छोटी-सी अवधि में कुछ शोर उत्पन्न कर, 
एक क्षण में अदृश्य हो जात है । 


उपर्युक्त मानवीय अवस्था ही उसके स्वयं के विवेक को झकझोर कर 
दार्शनिक चिन्तन के लिए विवश करती है । और वह सोचता है कि आखिर 
मानव है क्या ? उसका वास्तविक स्वरूप क्या है ? वह क्या हो सकता है? 
और अन्ततः उसकी चरम नियति क्या है ? 


अब चूंकि इन प्रश्नों के उत्तर में ही मानवजीवन के प्रेरक एवं दिशा 
निर्देशक तथ्य निहित हैं, अत: प्रत्येक विचारक कमोवेश इन प्रश्नों को अपने 
चिन्तन का केन्द्र बनाता रहा है | इस क्रम में मोटे तौर पर दो प्रकार की विचारधारायें 
देखने को मिलती हैं । जिनमें प्रथम तो ऐसे विचारक है जो सामान्य जीवन 
के विश्लेषण के बाद मृत्यु को मानव के सम्पूर्ण क्रियाकलापों का एक अन्त 
स्वीकार करते हैं । क्योकि सामान्य-जन यह नहीं जानते कि मृत्यु के पार क्या _ 
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होता है ? और इसी सामान्य अनुभव के बल पर भौतिकवादी तथा पाजिटिबिस्ट 
लोग मृत्यु को ही मानवजीवन की अन्तिम नियति मानते हैं । प्रसिद्ध जर्मन 
विचारक हाइडेगर का तो यहाँ तक कहना है कि सचेत व विचारशील जीवन 
में मृत्यु नाम की चरम परिणति की भावना निरंतर मौजूद रहनी चाहिये | सृजनात्मक 
मानववाद के प्रवक्ता डॉ. देवराज हाइडेगर की उक्त भावना को भारतीय परम्परा 
की भाषा में नित्यानित्य विवेक के समकक्ष रखते हैं ।॥' 


किन्तु दूसरी आरे ऐसे विचारको की एक ges परम्परा भी रही है, जो 
मृत्यु को जीवन का अन्त नहीं मानते | उनके मत में मानव का वास्तविक 
स्वरूप यह भौतिक शरीर नहीं बल्कि उसमें निवास करती आत्मा हैं, और मृत्यु 
के समय आत्मा पुराने वस्रों की भांति मात्र शरीर बदलती है | अतः इन लोगों 
का मानना है कि मृत्यु जीवन का नकार या उसकी समाप्ति नहीं है, बल्कि 
यह जीवन का एक भावात्मक पक्ष है, जो जीवन को महत्त्व तथा गरिमा प्रदान 
करता है। : 


० यहाँ एक तथ्य ध्यातव्य है कि दोनों ही प्रकार के विचारक मृत्यु की 
अवधारणा के आगे-पीछे ही घूम रहे हैं । क्योंकि मृत्यु से अधिक अवश्यमभावी 
सत्य मानव जीवन में शायद ही कुछ हो । अब प्रथम कोटि के विचारक तो 
मृत्यु के पार कुछ देखते ही नहीं, जबकि दूसरे लोग आत्मा के अस्तित्व में 
विश्वास, उसकी अमरता एवं पुनर्जन्म आदि की अवधारणांओं पर ही ज्यादा 
ध्यान देते हैं । और भारतीय परम्परा में ऐसे विचारको की अधिकता रही है। 
किन्तु मानवेन्द्र नाथ राय इस दूसरे प्रकार की विचारधारा के समहत नहीं di 
वे इसके प्रखर आलोचक रहे हैं । इस क्रम में राय द्वारा निर्दिष्ट मानव की 
नियति उनकी भौतिकवादी पहचान बनाती है । 


विज्ञान युग के आगमन के बाद आधुनिक यूरोप में स्पिनोजा, काण्ट, हेगेल, 
शोपेनहावर, नित्शे तथा कीर्केगार्ड और उसके परवर्ती अनेक अस्तित्ववादी विचारको 
ने मनुष्य और उसकी सम्भाव्य नियति को लेकर अनेकविध नयी दृष्ट्यों का 
प्रतिपादन किया है | उक्त विचारको में अधिकांश विशेषत: इधर के चिन्तनशील 
लेखक, मानव की नियति का विवेचन ईश्वर, परलोक आदि पारम्परिक धार्मिक 
प्रत्ययों से निरपेक्ष होकर करते हैं । मानवेन्द्र नाथ राय के विचार भी इसी कोटि 
में रखे जा सकते हैं | राय आधुनिक वैज्ञानिक खोजों से पूर्णतः प्रभावित हैं। 
अत: मानव की नियति के संबंध में वे ऐसा कुछ भी स्वीकार नहीं करते, जिसका 
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वैज्ञानिक ढंग से सत्यापन तथा परीक्षण न हो सके । मृत्यु के बाद भी आत्मा 
की विद्यमानता, मोक्षावस्था, पुनर्जन्म, ईश्वर की सत्ता में आत्मा की एकाकारता 
आदि जिन बातों को आस्तिक भारतीय दार्शनिको ने स्वीकार किया है, उनमें 
उनकी आस्था नहीं हैं, क्योंकि ये सत्यापन योग्य नहीं हैं । फिर भी उन्होंने 
लोगों में प्रचलित इन मान्यताओं की अपनी व्याख्या प्रस्तुत की है | राय ने 
मानव की नियति के संबंध में अलग से विचार नहीं किया है । एक संगत 
भौतिकवादी की तरह उनका विश्वास है कि मृत्यु के बाद आत्मा की सत्ता 
समाप्त हो जाती है । मृत्यु ही मानव के सभी कार्यकलापो का अन्त है । वस्तुतः 
इस तथ्य को वे इतना निश्चित एवं अकाट्य मनाते हैं कि इस पर विशेष चिन्तन- 
मनन की आवश्यकता ही नहीं समझते । 


कुछ भारतीय दार्शनिकों ने सूक्ष्म शरीर' की अवधारणा प्रस्तुत की है। 
इनके अनुसार मृत्यु के बाद आत्मा सूक्ष्म शरीर के रूप में रहती है । इस विचार 
के प्रतिनिधि के रूप में हम सांख्य को उद्धृत कर सकते हैं । सूक्ष्म शरीर 
पूर्वोत्पन, अबाधित, नियत, बुद्धि से उत्पन्न और सूक्ष्म तत्त्वों पर निर्भर, निरपभोग, 
भावों से सम्पन्न होने के कारण एक से दूसरे में स्थानान्तरित होता है ।'”२ व्याख्या- 
कार आगे कहते हैं- किन्तु गुण एवं दोषों के बीच सूक्ष्म शरीर में qua, 
पाप और बुद्धि की दूसरी वृत्तियों के रूप में पहले से विद्यमान रहते हैं । इन 
सभी चीजों से प्रभावित सूक्ष्म शरीर ठीक वैसे ही इन्हें धारण किये हुए रहता 
है, जैसे वस्त्र फूलों की सुगंध को | और इन्हीं कारणों से सूक्ष्म शरीर एक 
दूसरे' में स्थानान्तरित होता है ।''२ राय आत्मा विषयक इन अवधारणाओं से 
सहमत नहीं हैं । वे आत्मा के पुनर्जन्म की अवधारणा को अस्वीकार करते 
हैं । 


आत्मा संबंधी ऊपर दिये गये विवरणों से यह स्पष्ट है कि या तो इसका 
अस्तित्व अमूर्त चेतना के रूप में है या शरीर की छोटी प्रतिकृति के रूप में। 
किन्तु एक अनुभूत तथ्य के समान न तो इसका सत्यापन किया जा सकता है 
और न इसके किसी वास्तविक अस्तित्व को तार्किक रूप में व्याख्यायित ही 
किया जा सकता है | इसलिए इसका अस्तित्व साधारण रूप से केवल माना 
जा सकता है | आत्मा का यह माना गया अस्तित्व काण्ट की प्रमुख कृति 
“दि क्रिटिक आफ प्योर रिजन” के अन्वेषणों में भी मिलता है । अपने समीक्षा 
में काण्ट इस प्रकार के विश्वास के लिए कोई स्थान नहीं छोड़ते हैं । उनके 
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अनुसार यह प्रान ज्ञान के क्षेत्र से सम्बन्धित नहीं है, बल्कि एक प्रकार का 
विश्वास है | क्रिटिक ऑफ जजमेन्ट में काण्ट स्पष्टतः स्वीकार करते है- विश्वास 
की स्थापना के लिए मैं ज्ञान का विनाश करने के लिए बाध्य था । * काण्ट 
के इस विचार को उस विश्वास का प्रतिनिधि माना जा सकता है, जो आत्मा 
के अस्तित्व को बिना किसी तार्किक ठोस आधार के स्वीकार कर लेता है। 
किन्तु यदि कोई साधारण रूप से आत्मा के अस्तित्व में विश्वास कर लेता 
है, तो कुछ कहा नहीं जा सकता | राय के शब्दों में- विश्वास के एक 
सूत्र के बारे में आप तर्क नहीं कर सकते । 


राय के अनुसार आत्मा में विश्वास को आदिम मनुष्यों की आज्ञानता 
से जोड़ा जा सकता है। यह वास्तव भें मानव जाति के आध्यात्मिक विश्वास 
की उपज नहीं है, बल्कि उसके बौद्धिक पिछड़ेपन की निशानी है | यह मानवीय 
इतिहास के उस काल का प्रतिनिधित्व करता है, जब मनुष्य वस्तुगत सत्य के 
आविष्कार में अयोग्य था । राय के अनुसार इसलिए, यह अत्यन्त ही आदिम 
अवधारणा है, इसकी उत्पत्ति का कारण आध्यात्मिक उन्नति नहीं होकर अज्ञानता 
है ।* गैलवे भी इसी प्रकार का विचार प्रस्तुत करते हैं । उनके अनुसार मृत्यु 
के बाद के जीवन में विश्वास प्रायः सभी आदिम मनुष्यों की विशेषता रही 
है | 


मानवशास्त्री आत्मा की अवधारणा के निर्माण में स्वप्न और निद्रा के 
अनुभवों के व्यापक प्रभाव को स्वीकार करते हैं । ऐसे ही साक्ष्यों के आधार 
पर राय कहते हैं- पुनर्जन्म की रूढि मानव के एक अमर सार की मान्यता 
से निकाला जाता है, जिस मान्यता का अन्तिम विश्लेषण में एक विश्वचेतना 
की आदिम जीववादी धारणा के अतिरिक्त कोई अन्य आधार नहीं है 1” 


मानवशास्त्रियों के उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि आत्मा में 
विश्वास का जन्म मानव जाति के जीववादी विश्वास से हुआ । इसी आधार 
पर, राय कहते हैं- “आत्मा एवं उसके जन्म संबंधी सिद्धान्त का विकास अतिभौतिक 
जीववाद से हुआ है जिसका संबंध स्वप्न से जोड़ा गया है, जहाँ मृतक संदेह 
प्रकट होता है 7^ इसलिए वे इस विश्वास को अज्ञानता की उपज मानते al 
वे आज भी अज्ञानी व्यक्तियों को आकर्षित करते है, क्योंकि वे अपने पूर्वजों 
की तरह ही बुद्धि के स्तर पर आदिम हैं । राय के अनुसारः इस प्रकार 
यह आत्मा Bo fud AMT Mu SAC Sia ee स्मृति, चेतन 
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होकर अज्ञानी व्यक्तियों के मस्तिष्क पर अपना प्रभाव अभी भी रखे gu SU 


कभी-कभी आत्मा के पुनर्जन्म को अनुभव के धरातल पर सत्य स्वीकार 
किया जाता है । अक्सर असाधारण बच्चों के मामलों में यह कहा जाता है 
कि वे अपने विगत जीवन को स्मरण करने में समर्थ है । इस अनुभव सिद्ध 
प्रमाणों के आलोक में आत्मा के पुनर्जन्म में विश्वास करनेवालों का दावा है 
कि इनके सिद्धान्त की सत्यता के सम्बन्ध में किसी प्रकार का संदेह नहीं होना 
चाहिए | इस सिद्धान्त की आलोचना में राय ने शांति देवी'” का प्रतिवेदित. 
मामला प्रस्तुत किया हैं । इस प्रतिवेदित मामले का पूर्ण विवरण प्रस्तुत किये 
बिना ही हमलोग पुनर्जन्म में दिए गए धार्मिक , व्यक्तियों के दावों, तथा तर्कों 
की जाँच करेंगे | राय के अनुसार अनुभवजन्य तथ्यों के परीक्षण के आधार 
पर एक सामान्य नियम की स्थापना वैज्ञानिक प्रक्रिया है । इसलिए वे वैज्ञानिक 
आधारों पर किए गए दावों की परीक्षा करते हैं ।. उनके अनुसार ' वैज्ञानिक 
और बुद्धिवादी चिन्तन धर्म को न केवल इसलिए अस्वीकार करता है कि उसके 
(धर्म के) सिद्धान्त बुद्धिवाद और विज्ञान की जाँच में खरे नहीं उतर सकते, 
बल्कि स्वयं धामिक चिन्तन प्रणाली की त्रुटियों एवं उसके अपने आन्तरिक विरोधाभास 
भी इसके कारण EU 


राय की खोज में एक दूसरा बिन्दु भी है । उनके अनुसार सत्यापन के 
लिए किसी चीज की हेतु फलाश्रित मान्यता की अपेक्षा होती है | यदि कोई 
वस्तु हेतुफलाश्रित स्तर पर ही मान्य नहीं है, तो उसके सत्यापन का प्रश्न निरर्थक 
और तर्कहीन है | जैसा कि वे कहते हैं- अनुभव के आधार पर पुनर्जन्म 
के सिद्धान्त को सिद्ध करने संबंधी. बात तार्किक रूप से तबतक उचित नहीं 
है, जब तक यह नहीं दिखा दिया जाय कि आत्मा के पुर्नजन्म की मान्यता 
को हेतुफलाश्रित मान्यता भी प्राप्त है 055 इसलिए वे यह निर्दिष्ट करते हैं कि 
यह अनुमान के स्तर पर भी मान्य नहीं है । 


विगत्‌ जीवन की स्मृतियो के बारे में ज्ञात मामलों के आधार पर इसके 
निष्कर्ष की स्वीकार किया जा सकता है कि स्मृति मृत्यु के बाद भी बनी रहती 
है | किन्तु यह निष्कर्ष उनके सिद्धान्त के समर्थन के बदले विरोध ही करता 
है | स्मृति एक जैविक कार्य है यह हमें अस्तित्व के लिए संघर्ष में मदद 
करती है | मनोविज्ञान से हमने यह भी सीखा है कि स्मृति उस चेतन मस्तिष्क 
में एकत्रित होती है जो हमारे शरीर संयत्र का ही एक भाग है । अब जब 
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मस्तिष्क किसी भी मृत्यु के समय समाप्त हो जाता है, तो उस व्यक्ति की 
जीवन से संबंधित स्मृति स्वाभाविक रूप से विनष्ट हो जाती है । वह स्मृति 
एक जैविक कार्य है और हमारे शारीरिक संयंत्र के उचित क्रियाकलाप पर निर्भर 
करती है | इस तथ्य का समर्थन उस प्रयोग से भी होता है, जिसमें यह दिखाया 
जाता है कि प्रमस्तिष्कीय के कारण स्मृति का लोप हो जाता है | इस प्रकार 
स्मृति एक भौतिक घटना सिद्ध होती है । 


अब यदि यह कहा जाता है कि स्मृतियाँ मृत्यु के बाद भी रहती है तो 
इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि यह आत्मा का आवश्यक गुण है । इस 
प्रकार एक भौतिक गुण एक अभौतिक सत्ता पर आरोपित किया जाता है | 
अत: आत्मा मूर्त हो जाती है । एक भौतिक इकाई बन जाती है । गीता में 
बताया गया है कि आत्मा कभी नहीं मरती | यह केवल पुराना वस्त्र अर्थात्‌ 
पुराना शरीर बदलती है, किन्तु यहाँ हम कुछ दूसरी ही चीज पाते हैं । इस 
पर टिप्पणी करते हुए राय कहते हैं- पुराने वस्र आत्मा से चिपक जाते हैं, 
अधिक शुद्ध रूप से कहे सकते हैं कि ये उन्हें बिल्कुल ही छोड़ नहीं देते! ^ 
इसलिए यह आत्मा की शुद्धता को समाप्त कर देता है । इस प्रकार पुनर्जन्म 
का यह अनुमानजन्य प्रमाण पुनर्जन्म को प्रमाणित करने के बदले गीता में वर्णित 
आत्मा के मूल रूप तथा प्रकृति को ही अप्रमाणित कर देता है | राय के अनुसार- 
“पुनर्जन्म को वैज्ञानिक रूप से सिद्ध करने के प्रयास में. आप उस अशरीरी 
चेतन के अस्तित्व को केवल अस्वीकार करने में ही सफल होते है । यह ऐसी 
विलक्षण प्रक्रिया है, जिसमें आप उसी डाल को काट रहे होते हैं, जिसपर बैठे 
रहते SIM 


उत्तर में यह कहा जा सकता है कि कोई अशरीरी चेतना नहीं बल्कि 
शरीर की एक लघु प्रतिकृति मृत्यु के बाद विद्यमान रहती है । तात्पर्य यह 
कि मृत्यु के बाद सूक्ष्म शरीर रहता है fang जीवन की स्मृतियाँ शरीर की 
लघु प्रतिकृति द्वारा ही ले जायी जाती है राय ने इस संभावना की भी जाँच 
की है । यह सत्य है कि द्रव्य का विनाश नहीं होता | मृत्यु द्रव्य का विध्वंश 
नहीं करती “बल्कि पदार्थ के एक आकारित संगठन का विनाश करती है | * 
अब जब कि यह कहा जाता है कि शरीर की लघुप्रतिकृति या सूक्ष्म शरीर 
मृत्यु के बाद रहता है, तो इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि द्रव्य का संगठन 
मृत्यु के बाद भी विद्यमान रहता है | लेकिन यह असंभव है । जब शरीर जल 
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जाता है, तो राख के अलावे और कुछ नहीं बचता | शरीः क्रिया-विज्ञान के 
अन्वेषणों ने इस अंधविश्वास की जड़ उखाड़ फेंकी है । इसलिए हम देखते 
हैं कि एक अशरीर चेतना स्मृति नहीं रख सकती और शरीर की एक लघु 
प्रतिकृति मृत्यु के बाद नहीं रहती | इस प्रकार आत्मा के पुनर्जन्म की यह समस्या 
प्राकूकल्पना के स्तर पर भी मान्य नहीं है और इसलिए 3 आगे विचार की 
कोई आवश्यकता नहीं समझते हैं । 


उपर्युक्त विश्वास में निहित विरोधाभासों को दिखाने के बाद राय दूसरी 
आपत्तियाँ भी प्रस्तुत करते हैं,। यदि आत्मा का पुनर्जन्म एक तथ्य है तथा 
यह अनुभव द्वारा सिद्ध होता है तो क्यों नहीं प्रत्येक व्यक्ति अपने fang जीवन 
की घटनाओं को याद कर पाता है | अत: अपवाद या विशेष मामलों के निरीक्षण 
के आधार पर समान्यीकरण करना गलत है | इस सिद्धान्त के अनुयायी को 
इस प्रश्न का उत्तर अवश्य देना चाहिए कि आखिर क्यों प्रत्येक व्यक्ति अपने 
विगत्‌ का स्मरण नहीं कर पाता है । यदि यह कहा जाय कि अलौकिक शक्तियों 
से सम्पन्न ब्यक्ति ही अपने fang जीवन की स्मृति रखता है । तो इस प्रश्‍न 
का यह कोई उत्तर नहीं है ।'' यह स्पष्ट करता है कि क्यों कुछ व्यक्ति जो 
कुछ देख सकता है उसे दूसरा नहीं देख सकता, किन्तु, यह इसकी व्याख्या 
नहीं करता है कि प्रत्येक व्यक्ति क्यों अपने विगत्‌ जीवन की स्मृति नहीं रखता।' ० 
इसके अतिरिक्त विगत्‌ जीवन की स्मृतियाँ आध्यात्मिक प्रगति की निशानी नहीं 
है। 3 वस्तुएँ जिनसे हमारा संबंध नहीं होता है या जिनसे हम तटस्थ होते हैं, 
उनका स्मरण नहीं होता | हम केवल अपनी पसन्द या नापसन्द को ही याद 
रखते. हैं । फिर भी इच्छा और अनिच्छा इन विषयों के प्रति हमारी आसक्ति c 
को प्रदर्शित करती है । इसलिए राय के अनुसार “fara जीवन की स्मृतियाँ 
आध्यात्मिक प्रगति का लक्षण नहीं है, इसके विपरीत यह सामान्य मामलों में 
वृहत्तर आसक्ति सिद्ध करती है । ° फिर आसिक्त तो आध्यात्मिक प्रगति में 
बाधक माना गया है | 


सूक्ष्म शरीरमें विश्वास के विरूद्ध दूसरी आपित्त भी है । यह एक वास्तविकता 
है, ऐसा स्वीकार किए जाने पर भी यह मत अनावश्यक है । क्योंकि स्त्री एवं 
पुरुष का संयोग व्यर्थ होगा । सूक्ष्म शरीर किस प्रकार माँ के गर्भ में संत और 
अवतार के रूप में प्रविष्ट कर जाता है- यह. एक प्रश्‍न है ? व्यंग्यात्मक लहजे . 
में राय कहते & और यह महिलाओं की निरानन्द स्थिति होगी कि वह बिना 
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प्रेम के आनन्द के ही उस मातृत्व वेदना को सहन करे, जो इसे सार्थक या 
लाभप्रद बनाता है ।''%* 


उपर्युक्त आध्यात्मिक विचार में एक दूसरी कठिनाई भी है । उच्चतर जीवन 
का जन्म डिम्ब और शुक्राणु के संयोग का परिणाम है, जो जीवित इकाइयां 
है । धार्मिक परिकल्पना के अनुसार इन दोनों इकाईयों को उनके विगत्‌ कर्मो 
के वाहक के रूप में माना जाना चाहिए | इसलिए जब वे एक होते हैं, तो 
द्वैत कैसे समापत होता है । उन दोनों में से कौन हावी होता है और किस 
प्रकार ? ये प्रश्‍न अनुत्तरित रह जाते हैं । 


अन्ततः राय यह बताते हैं कि जीवन कहीं बाहर से नहीं चला आता 
है । डिम्ब और शुक्राणु जो जीवाणु-कोष है, का जन्म माता-पिता के शरीर 
से ही होता है । इस प्रकार आत्मा कहीं बाहर से नहीं आती । फिर पुनर्जन्म 
में विश्वास व्यावहारिक दृष्टि से भी हानिकारक है | यह व्यक्ति के कार्य-प्रवृति 
का विनाश कर देता है और उसे भाग्यवादी बना देता है । राय के अनुसार c 
औपनिषदिक ऋषियों का कर्मसिद्धानत और आत्मा की अवधारणा के पीछे. एक 
सांसारिक उद्देश्य था | अंततोगत्वा वे शासक वर्ग को हित के लिए नियम 
निर्माण करना चाहते थे | इस उद्देश्य के लिए उन्होंने आदिम लागों की | 
का उपयोग किया | राय की घोषणा है- “पुनर्जन्म में विश्वास कर्म-सिद्धान्त 
के प्रति समर्पण के लिए पोषित किया गया | उद्देश्य स्थापित सामाजिक व्यवस्था 
की प्रतिरक्षा करना था । ४ 


स्पष्ट है कि राय के अनुसार अध्यात्मवाद हमारे पिछड़ेपन एवं अकर्मण्यता 
की निशानी है | भविष्य में अपना स्थान सुरक्षित रखने के लिए यह आवश्यक 
है कि हम अपने मताग्रह को छोड़ दें | अपने देशवासियों का आव्हान करते 
हुए वे कहते हैं- “ भारतवासियों को यह विश्वास अवश्य ही रखना चाहिए 
कि मानव स्वयं अपनी नियति का निर्माता है । कर्म, भाग्य, पुनर्जन्म, अनासक्ति, 
अमरता, आध्यात्मिक-सत्व, अध्यात्मिक-आदेश आदि सभी मृत अतीत के प्रेत 
Piel | 

उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि राय आत्मा की अमरतो, पुनर्जन्म, मोक्ष 
आदि की अवधारणाओं के कटु आलोचक हैं । उनके अनुसार ये विचार व्यक्ति 
के पिछड़ेपन के द्योतक हैं । अतः मानव की नियति के संबंध में कुछ भी 
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पारलौकिक या आध्यात्मिक नहीं है । मृत्यु के समय ही मनुष्य के सारे कार्यकलाप 
समाप्त हो जाते हैं । मनुष्य ही क्यों, नित्से ने तो ईश्वर के मृत्यु की भी घोषणा 
कर रखी है | सार्त्र उनसे एक कदम आगे बढकर कहते हैं कि यदि वह (ईश्वर) 
जिन्दा भी हो तो उसे मार देना ही बेहतर है । क्योंकि तब इस ईश्वरहीन विश्व 
में हम अपनी जिम्मेदारियों दूसरे पर नहीं डांल सकते और जब सारा दायित्व 
हमारे अपने कन्धों पर डाल दिया जाता है, उस समय हम जितनी अच्छी तरह 
से कार्य करते हैं, उतनी और किसी अवस्था में नहीं करते 7 सचमुच जीवन 
कहे जानेवाले जो भी छोटी या बड़ी अवधि मनुष्य को प्राप्त होता है, वह 
उसका भरपूर उपयोग कर मानवता के प्रगति की एक सीढी बने या ईश्वर, आत्मा, 
भाग्य, कर्मफल, अगला-पिछला जन्म आदि काल्पनिक विचारों में उलझकर अपनी 
सृजनात्मकता को समाप्त कर ले ? इस संबंध में अब कोई द्विविधा नहीं रह 
गया है | बीसवीं सदी के इस अन्तिम दशक में ज्ञान-विज्ञान हमें अब इस 
निष्कर्ष पर ले आया है. कि मनुष्य अपने इस जीवन का निर्माण अपनी शक्ति 
तथा योग्यता के अनुसार स्वयं कर सकता है, इसलिए वह स्वयं अपनी नियति 
का निर्माता है | 


“नियति नहीं है पूर्व निर्धारित 
उसे, mia निर्णय ही हर क्षण 
बनाता और मिटाता है 1% 
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नव्यन्याय के पारिभाषिक पदार्थ (30) 
समवायिकारणता 


qd लेख में यह कहा गया था कि चन्दन जिस जल में धिसा जाता 
है उस जल का सम्पर्क ही चन्दन में जो स्वाभाविक अनुष्णशीत स्पर्श है 
उसको नष्ट करके विशेष प्रकार के शीतस्पर्श को उत्पन्न करता है । यह. 
कथन उचित नहीं है । क्योंकि अनन्त स्पर्श तथा उनका विनाश, उनके कारण 
आदि की कल्पना करने की जगह चन्दन के चूर्ण को ही घर्षकजलमें उत्पन्न 
होन वाले शीतस्पर्श का अभिव्यञ्जक स्वीकार करने में लाघव है | 


यह नहीं कहा जा सकता कि घर्षक जल में शैत्य-प्रकर्ष रहता है। 
चन्दन के घर्षण के पूर्व यह जल शीत ही है, शीततर नहीं है, इस स्पार्शन- 
प्रत्यक्ष की व्याख्या नहीं होगी, क्योंकि चन्दन घिसने के पूर्व शैत्य-प्रकर्ष को 
अभिव्यक्ति देनेवाले चन्दन का सम्पर्क न होने से उस शीततर स्पर्श के वहाँ 
रहने पर भी उसका बोध नहीं होता है । पूर्व में जल केवल शीत या शीततर 
नहीं, इस प्रत्यय को यदि भ्रम माने तो पूर्व में चन्दन के शैत्यातिशय को 
अभिव्यक्ति देने वाले जल का सम्पर्क न होने से उसमें उक्त शीततर स्पर्श 
रहते हुए भी ज्ञात नहीं होता है । ऐसा माने तो चन्दन शीत नहीं है किन्तु 
अनुष्णशीत है, यह प्रत्यय भी भ्रम होगा । 


यह कहना भी ठीक नहीं है कि घर्षक जल पूर्व में शीततर नहीं था। 
इसी प्रतीति के प्रामाण्य के लिये चन्दन के अन्दर रहनेवाला जल घर्षण से बाहर 
निकलकर शीततर हो जाता है | क्योंकि ऐसा मानने पर घिसे जाने वाले चन्दन 
के विषय में यह चन्दन शीत नहीं अपितु अनुष्णशीत है यह बुद्धि असत्य हो 
जाने के भय से जल सम्पर्क से चन्दन का अनुष्णशीत स्पर्श नष्ट होता है, 
शीत स्पर्श उत्पन्न होता है यह भी मानना उचित होगा । इस प्रकार से कल्पना 
गौरव दोनों ही मतों में समान रूपसे विद्यमान है ।' 


सांसिद्धिक द्रवत्व के लिये जल समावायिकारण है । परन्तु ऐसा मानने 
पर तैल में सांसिद्धिक द्रवत्व होने तथा वहाँ जलत्व न. होने से व्यभिचार 
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दोष कार्यकारण भाव में होता है । ऐसा नहीं कह सकते कि तैल में मालूम 
पडनेवाली द्रव स्वरूपता उसके अन्दर के जल का ही परिणाम है । तैल 
के अन्दर जल होने का कोई प्रमाण नहीं है । qu में जल मानना आवश्यक 
है, नहीं तो दूध में पकने वाले चावल जल जायेगें | अतः दाह के प्रतिबन्ध 
के लिये दुग्ध में जल का अस्तित्व मानना आवश्यक है | अन्यथा दुग्ध 
के समान तैल से भी पकने वाली ag का तैल में रहने वाले जल से 
प्रतिबन्ध होने से दाह नहीं होना चाहिये | ऐसा नहीं मान सकते कि तैल 
में मिले हुए जल से भिन्न जल ही दाह का विरोधी होता है, क्योंकि दुग्ध 
में पकने वाले चावल जलते नहीं हैं, क्योंकि दुग्ध में मिला जल उसका 
विरोधी है । । 


परंतु उपरोक्त कथन युक्ति युक्त नहीं है । तिल के लिये कारणीभूत 
परमाणुओं से ही तिल के नष्ट होने पर तैल बनता है । उसमें स्वाभाविक 
द्रबत्व मानने पर उन्हीं परमाणुओं से उत्पन्न तिलों में भी स्वाभाविक द्रवत्व 
मानना पड़ेगा । यह नहीं कहा जा सकता कि तिल की उत्पत्ति के पूर्व 
पाक के द्वारा जिनका द्रवत्व नष्ट हो गया है ऐसे तिल परमाणुओं से दूसरे 
प्रकार के पाक से जिन में द्रवत्व उत्पन्न हुआ है, तैल उत्पन्न होता है। 
अतः पूर्वोक्त दोष नहीं है । ऐसी कल्पना करने में कल्पना गौरव दोष है।* 
दूसरी बात यह है कि साक्षात्‌ या परम्परा से जिसमें पाक का उपयोग नहीं 
होता है उसेही सांसिद्धिक द्रवत्व कहा जाता है |" पाक का किसी भी प्रकार 
का सम्बन्ध होने पर वह सांसिद्धिक sara न होकर नैमित्तिक द्रवत्व हो 
जाता है | इसलिये उक्त प्रकार से उत्पन्न तैल का द्रवत्व सांसिद्धिक द्रवत्व 
नहीं है | यदि पाक से उत्पन्न द्रवत्व को भी सांसिद्धिक द्रवत्व मानें तो 
घृतादि के द्रवत्व को भी सांसिद्धिक द्रवत्व मानना पड़ेगा | परन्तु पुनः प्रश्न 
उपस्थित होता है कि इस प्रकार में तैल से जल का अंश स्वीकार करेंगे 
तो तैल से दाह नहीं होना चाहिये, क्योंकि जल दाह का विरोधी है | इसका 
उत्तर यह है कि स्निग्धतम जल ही दाह-विरोधी होता है । तैल में होने 
वाला जलांश स्निग्धतम नहीं है, अत: वह दाह विरोधी नहीं है | 


इसी प्रकार तेल और घृत d स्नेह होने से स्नेह समवायिकारणता की 
नियामक जलत्व जाति उसमें होनी चाहिये ऐसी. शंका करना ठीक नहीं है। 
क्योंकि तेल या ua में यदि समवाय .सम्बन्ध से स्नेह रहता है ऐसा मनें 
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तो तेले के परमाणुओं से ही उत्पन्न तिल और दधि में भी स्नेह होना चाहिये, 
जो कि पाक-प्रक्रिया से विनष्ट हुए स्नेह वाले परमाणुओं से तिलादि की 
उत्पत्ति होती है, और उन्हीं परमाणुओं से तैल उत्पन्न होता है । परन्तु 
उसके कारण तिलो में स्नेह का अभाव है । उनका यह कहना भी उचित 
प्रतीत नहीं होता, क्योंकि पाक स्नेह और उसके विनाश, दोनों का कारण 
नहीं हो सकता | उसे दोनों के लिये कारण मानने की कल्पना में गौरव 
प्रतीत होता है ।६ 


यहाँ यह बात ध्यान देने योग्य है कि जन्य भास्वररूप तथा उष्ण स्पर्श 
के लिये तेज समवायिकारण होता है । निदाद्य और ऊष्मा में भी भास्वर 
और धबलरूप रहता है, परन्तु आनुदूभूत होने से उसका प्रत्यक्ष नहीं होता 
है | ate के संयोग से जल में भी उष्ण स्पर्श प्रतीत होता है । अतः 
उष्ण स्पर्श का समवायिकारण जल भी है | केवल तेज नहीं, यह कहना 
उचित नहीं है | अग्निगत उष्ण स्पर्श ही परम्परा सम्बन्ध से जल में प्रतीत 
होता है । समवाय सम्बन्ध से जल में उष्ण स्पर्श रहता है, ऐसा मानने 
में कोई प्रमाण नहीं है । दूसरी बात यह है कि स्पर्श मात्र के लिये सामानाधिकरण्य 
सम्बन्ध से स्पर्श विरोधी होने से उष्ण स्पर्श का विरोधी शीत स्पर्श जल 
में विद्यमान होने से वहाँ उष्ण स्पर्श की उत्पत्ति सम्भव नहीं है ।* 


यह कहना कि अग्नि के संयोग से जल का शीतस्पर्श नष्ट होकर नया 
उष्ण स्पर्श उसमें उत्पन्न होता है समीचीर नहीं है । क्योंकि शीत स्पर्श 
के विनाश और उष्ण स्पर्श उत्पत्ति की कल्पना गौरवास्पद है | 


उष्णस्पर्श और शीतस्पर्श दोनों ही जल के स्वाभाविक गुण हैं शीतजल 
और उष्णजल यह काल भेद से होने वाले प्रत्ययों को एक ही जल में. 
प्रमाके रूप में ग्रहण नहीं किया जा सकता । ये दोनों स्पर्श क्रमशः तेज 
संयोग और तेज संयोगाभाव से अभिव्यक्त होते हैं । अतः एक समय में 
दोनो प्रत्यय नहीं उत्पन्न होते यह कथन युक्तियुक्त नहीं है । क्योंकि जल 
में उष्णस्पर्श और उसके प्रत्यक्ष के तेज संयोग के कारण मानने की कल्पना 
भी अपेक्षा -उष्णजल' प्रत्यक्ष में तेज की उष्णता की ही परम्परा प्रतीत होती 
है, यही मानना लघुभूत है । क्योंकि तेज (अग्नि) के नष्ट हो जाने पर 
होने वाली यह प्रतीति, जल उष्ण नहीं है, अप्रमा हो जायेगी | अतः तेज 
को ही उष्णस्पर्श का समवायिकारण मानना उचित है 
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असमवायिकारणता 


समवायिकारण में आसन्न अर्थात सन्निहित कारण असमवायिकारण कहलाता 
है |^ समवायिकारण में प्रत्यासन्न (रहनेवाला) कारण असमवायिकारण होता 
है | यह प्रत्यासत्ति (रहना) दो प्रकार की होती है । एक को कार्येकार्थ 
प्रत्यासत्ति कहते हैं तो दूसरी को कारणैकार्थ प्रत्यासत्ति कहते हैं । कार्येकार्थ 
प्रत्यासत्ति का अर्थ होता है, कार्य के साथ एक अर्थ (अधिकरण) में रहना, 
तथा कारणैकार्थ प्रत्यासत्ति का अर्थ है कारण के साथ एक अर्थ में रहना। 
पहले का उदाहरण है, घटरूपी कार्य के साथ कपाल-संयोगरूपी कारण एक 
अर्थ (अधिकरण) कपाल में रहता है। अत: घटरूपी कार्य के लिये- ; 
कारण, असमवायिकारण है | 


दूसरे का उदाहरण है घट के रूप (रंग) के लिये कपाल का रूप असमवायिकारण 
है | अपने (घट के) रूप के लिये समवायिकारण घट है । घट और कपाल 
रूप दोनों ही समवाय सम्बन्ध से कपाल में रहते हैं | अतः दोनों का सम्बन्ध 
सामानाधिकरण्यं या एकार्थ समवाय है । 


घट के लिये जो कपालद्वय का संयोग असमवायिकारण होता है, उसमें 
रहनेवाली असमवायिकारणता का नियामक सम्बन्ध समवाय है, क्योंकि संयोग 
गुण है वह कपाल पर जहाँ घट समवाय सम्बन्ध से रहता है, समवाय सम्बन्ध 
से ही रहता है | परन्तु घट के रूप के लिये असमवायिकारण जो कपाल 
का रूप है, उसमें रहनेवाली असमवायिकारणता का नियामक सम्बन्ध है, वह 
एकार्थ समवाय है । क्योंकि कपाल रूप (रंग) अपने कार्य (घटरूप) के 
समवायिकारण घट के साथ एक ही अर्थ अर्थात कपाल में समवाय सम्बन्ध 
से रहता है, अत: वह घटरूप का असमवायिकारण कहलाता है । कपाल 
के रंग का कार्य घट का रंग है, उसका समवायिकारण घट है, घट चूँकि 
समवाय सम्बन्ध से कपाल पर रहता है, और वही कपाल का रूप है | 


इसलिये उनमें एकार्थ समवाय सम्बन्ध है । 


अतः समवाय सम्बन्ध से नियमित होनेवाली कार्यता से संकेतित समवाय 
या स्वाश्रय-समवाय सम्बन्ध से नियमित कारणताही असमवायिकारणता कहलाती 
है ।' इसलिए द्रव्य या द्रव्य समवेत वस्तु के प्रत्यक्ष के रूप में रहने वाली 
कारणता या महत्त्व में रहनेवाली कारणता, असमवायिकारणता नहीं है । द्रव्य 
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या द्रव्यसमवेत गुण आदि के प्रत्यक्ष के लिए रूप एवं महत्त्व समवाय तथा 
स्वाश्रय-समवायसम्बन्ध से कारण होते हैं । रूप एवं महत्त्व गुण होने से 
समवाय सम्बन्ध से द्रव्य में रहते हैं, तथा स्वाश्रयसमवाय सम्बन्ध से द्रव्य 
में समवाय सम्बन्ध से रहनेवाले पदार्थों में (गुण आदि) रहते हैं | उनमें रहनेवाली 
कारणता समवाय सम्बन्धावच्छिन्न या स्वाश्रय-समवाय-सम्बन्धावच्छिन्न तो है 
परन्तु बह समवाय सम्बन्धवाच्छिन्न कार्यता से संकेतित नहीं है । वह प्रत्यक्ष 
में रहनेवाली विषयता सम्बन्ध से नियमित होनेवाली कार्यता से संकेतित (निरूपित) 
है | उसी प्रकार कपाल में रहनेवाली घटकी समवायिकारणता या तन्तुओं 
में रहनेवाली पट की समवायिकारणता भी समवाय या स्वाश्रय-समवाय सम्बन्ध 
से नियमित नहीं होती है । वह तादात्म्य सम्बन्ध से नियमित होती है । 
समवाय सम्बन्ध से घट के लिए कपाल तादात्म्य सम्बन्ध से कारण होता 
है | अत: वह समवायिकारण है | असमवायिकारण नहीं है । 


असमवायिकारण के लक्षण की अति व्याप्ति इच्छा को ज्ञान का कारण 
मानने पर होती है | समवायिकारण में जो कारण सम्रवाय सम्बन्ध से रहता 
है उसे असमवायिकारण कहते है ।” ज्ञान के लिए आत्मा समवायिकारण 
है, तथा इच्छा आत्मा में रह कर ही ज्ञान का कारण होती है, अतः उसे 
असमवायि>कारण मानना चाहिये | परन्तु किसी भी शास्त्रकार ने इच्छा को 
ज्ञान का असमवायिकारण नहीं माना है । इसलिए इच्छा में ज्ञान की असमवायिकारणता 
के निवारण के लिए असमवायिकारण के लक्षण में आत्म विशेष गुण में 
न रहने वाली कारणता यह कहना आवश्यक है | क्‍योंकि आत्मा का विशेष 
गुण किसी भी कार्य के लिए असमवायिकारण नहीं होता है । 


यहाँ यह प्रश्न हो सकता है कि आत्मा के विशेष गुण इच्छा आदि 
को ज्ञान आदि का असमवायिकारण मान लें तो क्या आपत्ति है? इसके 
विषय में नैयायिको का उत्तर है, कि  असमवायिकारणनाशात्‌ कार्यनाश: ' 
यह नियम है । असमवायिकारण के नष्ट होने पर कार्य भी नष्ट हो जाता 
है, उदाहरण के लिए तन्तुओ के संयोग के नष्ट हो जाने पर पट नष्ट हो 
जाता है | या कपालद्वय संयोग के नष्ट होने पर घट नष्ट होता है. । परन्तु 
इच्छा के द्वितीय क्षण में नष्ट होने पर भी ज्ञान नष्ट नहीं होता है । अतः 
इच्छा में रहनेवाली ज्ञान की कारणता को असमवायिकारणता नहीं माना जा 
सकता | इसलिए इच्छा को निर्मित नष्ट होने पर कार्य के नष्ट होने का 
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कोई नियम नहीं है | दण्ड, चक्र, या कुम्भकार के नष्ट होने पर घट का 
नाश नहीं होता है । तन्तुवाय या तुरी आदि को नष्ट होने पर पट का 
नाश नहीं होता है | अत: वे उन कार्यों के निमित्त कारण मात्र है। 


यहाँ मुक्तावलीकार विश्वनाथ ने यह प्रश्न उठाया है कि असमवायिकारण 
के पूर्वोक्त लक्षणानुसार तुरी तन्तु संयोग पट का असमवायिकारण होना चाहिए, 
तुरी (करधे का भागविशेष) तन्तु संयोग पट के समवायिकारण तन्तुओं पर 
समवाय के सम्बन्ध से सम्बन्धित होता है, तथा वह कारण भी है | 


उसी प्रकार वेग नामक गुण अभिघात नामक संयोग का असमवायिकारण 
हो जांयगा । (जिस संयोग से आवाज उत्पन्न होती है उसे अभिघात-संयोग 
कहते हैं, जैसे दण्डे और ame का संयोग) क्योंकि वेग, गुण अभिघात 
के समवायिकारण, दण्ड आदि में समवाय-सम्बन्ध रहता है । तथा वह अभिघात 
रूप संयोग का कारण भी है । जिस द्रव्य में वेग उत्पन्न होता है, वह 
उसी , में अभिघात को उत्पन्न करता है । दण्ड को वेग से नगाडे पर पटकने 
से शब्द उत्पन्न हाता है, उस शब्द का कारण अभिघात रूप संयोग di 


उसी तरह स्पर्श-नोदन नामक संयोग का कारण होता है । वह भी 
असमवायिकारणता के उक्त लक्षण के अनुसार असमवायिकारण बन सकता 
है | परन्तु वेग, तुरी-तन्तु संयोग, ये असमवायिकारण नहीं है । अतः उनमें 
होनावाली अतिव्याप्ति का निराकरण करने के लिए जिस प्रकार असमवायि- 
कारणता के सामान्य लक्षण में “'आत्मवृत्ति-विशेष गुणभिन्नत्व'' यह विशेषण 
जोड़ा गया है | उसी प्रकार पट के असमवायिकारण के लक्षण में तुरी 
तन्तुसंयोगभिन्नत्व यह विशेषण जोड़ना होगा | एवं अभिघातारव्य संयोग के 
असमवायिकारण के लिए लक्षण में 'वेगभिन्न, यह विशेषण जोडना होगा!” 


यहाँ यह भी शंका उपस्थित नहीं की जा सकती कि तुरी तन्तुसंयोग 
को भी पट का असमवायिकारण मानें तो क्या आपत्ति है ? इसका भी 
वहीं उत्तर है, कि असमवायिकारण के नाश से, कार्य नाश होता है । यदि 
तुरीतन्तु संयोगको भी पट का असमवायिकारण मानें तो उसके नाश से पट 
नाश हो जाना चाहिये | पर पट के बनने के बाद तुरीतन्तु के संयोग का 
तो नाश होता है परन्तु पट cep नाश नहीं होता है | इसलिए उसे पट 
के असमवायिकारण के लक्षण का लक्ष्य नहीं स्वीकार कर सकते | अतः 
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पट के असमवायिकारणता के लक्षण में तुरी-तन्तु संयोग से fer यह विशेषण 
जोड़ना आवश्यक होता है । इस प्रकार से तन्तुओं में समवेत और तुरीतन्तु 
संयोगसे भिन्न पट का कारण, पट का असमवायिकारण न होने पर भी तुरी- 
पट संयोग का असमवायिकारण होता ही है | उसी प्रकार वेग अभिघात 
का असमवायिकारण न होने पर भी स्पन्द (क्रिया) आदि का असमवायि- 
कारण होता ही है | उसी प्रकार विभाग के लिए संयोग में जो कारणता 
है वह भी असमवायिकारणता ही है । यदि विभाग के लिए संयोग को 
असमवायिकारण न मानें तो  विभागत्व से नियमित कार्यता से निरनापित 
संयोग में रहनेवाली कारणाता से भिन्न यह विशेषण असमवायिकारणता के 
लक्षण में जोड़ना होगा ।११ 


अभिघात आदि संयोगों के लिए वेगस्पर्श आदि जो एकार्थ समवाय 
सम्बन्ध से कारण हैं वे निमित्त कारण हैं । अत: उनके असमवायिकारण 
के लक्षण में तदभिन्नत्व'' विशेषण जोड़ा जाता है 1% 


दर्शन विभाग, बलीराम शुक्ल 
पूना विश्वविद्यालय, 
पूना 


टिप्पणी 


१. अनन्त स्पर्श तन्नाशतद्धेतुत्वादि कल्पनामपेध्य क्षोदानामेव घर्षकजलनिष्ठ- 
शैत्यातिशय व्यञ्जसत्व कल्पनायी लाघवादिति सम्प्रदायः । कारणतावाद 
विचिः जगदीश । 


२. वहीं 
३. वहीं 
४. वहीं 


५. पाकाप्रयोज्यस्मैवद्रवत्वस्म सांसिद्धिकत्वेनकारणतावाद: जगदीश | 
६. पाकस्य स्नेह तद्विनाशौप्रत्यजनकत्वातकदो | 
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स्पर्शसामान्य प्रति एकार्थ समवायेन स्पर्शस्य विरोधितया शैत्यवतो जलस्य 
उषण्तोत्पत्य सम्भवाच्य- वहीं | 
वहीं 

समवाय सम्बन्धावच्छिन्न कार्यताविरूपितं समवाय स्वाश्रय समवायानातर 
प्रत्यासत्या कारणत्व असमवायिकारणता- वहीं 


एवं वेणादीनामभिघाताद्य समवायिकारणत्वं स्यात... तत्रकार्यासमवायिकारण- 
लक्षणे aq भिन्नत्व देयम्‌ न्या. सि. मुक्तावली प्रत्यक्ष खण्डम्‌ | 


विभागत्वाध्वाच्छिन्त कार्यता प्रतियोगिक संयोगादि कृति कारणतान्यत्वं वा 
विशेषणंदेयम्‌ | कारणतावादः जगदीश 


अतएवाभिघातादिव्यं प्रति स्पर्शवेगादेरेकार्थसमवेतत्वप्रत्यासत्या निमित्त- 
कारणतायामपि नातिव्याप्ति: | कारणतावाद जगदीश 
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ले. डॉ. देवराज : नेशन7' पब्लिकेशन हाऊस, 33 दरियागंज, 
नई दिल्ली ११०००२. पृष्ठ-१७६, मूल्य रु. ९०) 


हमारे यहा दार्शनिक चर्चा में यह बात बराबर उभरकर सामने आती 
रही है कि वादों और दृष्टियों की वर्तमान अराजक स्थिति में जब उपभोक्ता 
संस्कृति का दबाव जीवन के हर क्षेत्र में अनुभव हो रहा है, हमें ऐसी 
जीवन दृष्टि की आवश्यकता है जो प्राचीन भारतीय सिद्धान्तो की अन्ध भक्ति 
से मुक्त तथा विज्ञान युग की विकसित समीक्षा दृष्टि से संयुक्त हो किन्तु 
हमारी संस्कृति से पूरी तरह विमुक्त न हो । निश्चय ही यह कठिन कार्य 
जहाँ एक ओर परम्परा का समुचित ज्ञान एवं पुनर्परीक्षण की माँग करता 
है वहीं दूसरी ओर आधुनिक चिन्तन की विस्तृत जानकारी एवं समझ की 
अपेक्षा करता है । दुर्भाग्य से नये युग की संशभात्मक माँगों का तर्कसम्मत 
समाधान खोज सकने वाले ऐसे विचारको का अभाव सा है जो प्रचलित 
युग-जीवन से मेल न खाने वाले अव्यावहारिक उपदेशों के बदले ऐसे आदर्शो 
व मानदंडो को जनमानस के सामने रख सके जो उनके समकालिक अनुभव 
एवं मूल्यबोश् के विपरीत न जान पड़े । डॉ. देवराज उन गिने-चुने मौलिक 
चिन्तको में, हैं जिन्होंने उक्त चुनौती का सामना अपने सर्जनात्मक मानववाद' 
के पुष्ट वैचारिक दर्शन द्वारा किया है । लेखक के विचार उसकी मौलिक 
अंग्रेजी पुस्तकों के माध्यम से विद्वानों के बीच चर्चा-समीक्षा का विषय बन 
चुके हैं । हिन्दी में दार्शनिक साहित्य की ,दयनीय स्थिति को देखते हुए 
उन विचारों का संकलित रूप प्रस्तुत पुस्तक के माध्यम से पाठकों के सम्मुख 
लाने के लिये लेखक/प्रकाशक बधाई के पात्र हैं । दशकों से व्याप्त वैचारिक 
जड़ता को तोड्ने के इस प्रयास का स्वागत है | 


सृजनात्मक मानववाद' की पूर्व मान्यताओं पर लेखक ने पुस्तक में 
SEE PSE TE 202 4102 aes 880 See ee 
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यथोचित प्रकाश Stet है | उसके अनुसार, दर्शन का विषय मनुष्य और 


, उसका जीवन है; मनुष्य स्वतंत्र एवं सृजनशील प्राणी है; यह स्वतंत्र सृजनशीलता 


ही उसे अन्य प्राकृतिक वस्तुओं से पृथक एवं श्रेष्ठ बनाती है; मनुष्य की 
सृजनशीलता के विविध आयाम तथा विभिन्न स्तर है, इस दृष्टि से मानवों 
के बीच काफी विभेद देखे जा सकते हैं; व्यक्ति-जीवन की सार्थकता इसमें 
है कि वह विपुल-विस्तृत प्रतीकाश्रित सांस्कृतिक-आत्म के कुछ चुन हुये 
आयामों में अपनी चेतनावृत्ति का विस्तार और चरितार्थ करे, इस प्रकार 
का चरितार्थन व्यक्ति की स्वयं निर्मित नियति कही जा सकती है; प्रत्येक 
व्यक्ति की गुणात्मक नियति अलग-अलग हो सकती है, उच्चकोटि के जीवन 
पथ पर बढने के लिये प्राय: प्रत्येक क्षेत्र में धन-संपत्ति, मान-सम्मान आदि 
प्रतियोगितापरक मूल्यों के प्रति कमोवेश विरक्ति, उदासीनता की भावना आवश्यक 
है । प्रस्तुत पुस्तक की विशेषता यह है कि इसमें लेखक ने सृजनात्मक 
मानववाद' की उपरोक्त मान्यताओं को आधुनिक ज्ञान के प्रकाश में और 
अधिक विकसित किया है और उन आरोपों का निराकरण करने का प्रयास 
किया है जो उसकी पुस्तक संस्कृति का दार्शनिक विवेचन” के प्रकाशन के 
बाद से समय-समय पर लगाये जाते रहे हैं । 


एक सीमा तक लेखक की केन्द्रगत मान्यतायें एडमंड. हुसर्ल द्वारा प्रवर्तित 
“फिनामिनॉलाजी' से समानता नहीं तो .निकटता अवश्य रखती हैं । दूसरी 
ओर उसका चिन्तन प्रसिद्ध जर्मन दार्शनिक ‘ate’, बौद्ध तर्कशास्त्री दिङनाग, 
नीत्शो, गैडेमर, मैस्लो तथा एरिक फ्राम से प्रभावित हुआ दीखता है । gud 
का मत है कि चेतना का प्रधान गुण है किसी विषय (आब्जेक्ट) की ओर 
उन्मुख होना ! हुसर्ल और अद्वैत वेदान्त दोनों चेतना या साक्षी को मूलतः 
निर्लिप्त प्रकल्पित करते जान पड़ते हैं । किन्तु यही डा. देवराज यह मौलिक 
प्रश्‍न उठाते है कि चेतना की विषयोन्मुखता का रहस्य क्या है ? तथा क्या 
उक्त चेतना सब प्रकार के विषयों या वस्तुओं की ओर समान रूप से उन्मुख 
होती है ? लेखक के अनुसार जिसे हम वित्त या चैतन्य कहते हैं. वह शरीरी 
जीव की विशेषता है, ऐसी” हमारे अनुभव की गवाही है | उक्त जीवदेह 
की आन्तरिक संरचना में अनके वासनायें या वासना वृत्तियाँ उपस्थित रहती 
हैं । मूल वासनावृत्तियाँ क्रमशः संवेद्य, रूचि व वृत्तियो (इन्टरेस्ट्स) में विकसित 
होती अनुभवगत को संघटित (आर्गेनाइज) करने वाले सम्प्रत्ययों को. जन्म 
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देती है | निश्चय ही व्याख्यात्मक प्रत्ययों का डा. देवराज द्वारा किया गया 
विश्लेषण कांट की अपेक्षा अधिक पूर्ण और हीगल की तुलना में अनुभवसिद्ध 
यथार्थ के अधिक निकट जान पड्ता है । यही नहीं, डा. देवराज वस्तुवाद 
(Realism) और प्रत्ययवाद का मानवीय विकल्प भी प्रस्तुत करते हैं, वे 
इससे इन्कार करते हैं कि हमारा ज्ञान जो अनिवार्य रूप से भाषाश्रित होता 
है, वस्तु के निजी रूप को पकड़ने में सक्षम है | उनकी मान्यता है कि 
हमारे समस्त प्रयोजनों की दृष्टि से विश्व का यथार्थ वही है जो हमें आभासित 
होता है | हमारा अनुभव सापेक्षता की दुनिया तक सीमित है, इसलियें हम 
किसी अनुभवातीत निरपेक्ष की कल्पना क्यों करें और क्यूँ उसके पीछे दौड़े? 


उपरोक्त दृष्टिकोण के आधार पर देवराज तथ्य'. की नवीन व्याख्या 
करते हैं और मूल्यों को तात्त्विक रूप से वस्तुनिष्ठता प्रदान करते हैं । तथ्य 
का अर्थ है दो या दो से अधिक वस्तुओं का सम्बन्ध या एक ही वस्तु 
दो विशेषताओं या उनके दो पहलुओं के बीच सम्बन्ध । ध्यातव्य है कि 
ये सम्बन्ध दृष्टा. के सापेक्ष होते हैं । निष्कर्ष यह कि तथ्यों का अस्तित्व 
दर्शक चेतना का अपेक्षी होता है । यदि प्रकृति जगत को हम यथार्थ जगत 
कहें तो कहना होगा कि तथ्यात्मक यथार्थ उस जगत के अंग नहीं होते। 
तथ्यों का अस्तित्व qure के संघटन या संहति में निहित होता है | इस 
gfe से प्राकृतिक तथ्य भी वस्तुओं के अन्तर्निहित गुण नहीं हैं । भाषा 
का स्वामी होने से मनुष्य विभिन्न अभ्यर्थों की दुनिया में निवास करता है 
जिसके विभिन्न क्षेत्र हमारी संस्कृति के विभिन्न आयाम हैं । अर्थ के ये 
आयाम वैसे ही वस्तुनिष्ठ है जैसे की प्राकृतिक तथ्य | अतः मूल्य बोध 
अपने प्रमुख रूपों (सौन्दर्य बोध, नीतिबोध एवं अध्यात्मिक बोध) में निश्चय 
ही बोध या ज्ञान कहलाने का अधिकारी है- केवल वस्तुजगत का ज्ञान 
ज्ञान नहीं होता | लेकिन, सभी तत्त्वों में व्यक्तिगत घटक को स्वीकार करते 
हुये डा. देवराज, व्यक्ति निष्ठता एवं वस्तुनिष्ठता के विभिन्न स्तर स्वीकार 
करते हैं तथा इस आधार पर अनुभवपरक अर्थबोध, उपयोगितापरक अर्थबोध 
और नैतिक मूल्यों में अन्तर को रेखांकित करते हैं । यही अन्तर उन्हें मौलिक 
एवं मानवीय विद्याओं की अन्वेषण और व्याख्या पद्धति में भेद करने को 
बाध्य करता है । इस भिन्नता का मुख्य कारण मनुष्य की सर्जनशीलता. Bl 
प्राकृतिक वस्तु प्रायः एकरूपता से विशेषित पूर्वानुमेय रूपों में क्रियाशील होती 
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है जबकि क्लुद्रतम जीव का व्यवहार भी सर्जनात्मक बदलाव की क्षमता प्रदर्शित 
करता है । इसी कारण मानवीय विद्याओ द्वारा प्रतिपादित सामान्य कथन निश्चयात्मक 
न होकर संभावनाओं के द्योतक होते हैं । गुणपरक (Qualitative) होने के 
कारण, मानवीय विद्याओ द्वारा उद्घटित सम्बन्धों को, भौतिक शास्त्र के सामान्य 
कथनों की भांति मात्रापरक गणित के समीकरणों के माध्यम से प्रकट नहीं 
किया जा सकता | 


लेखन ने दर्शन की अवधारणा को पुनः परिभाषित करने के साथ- 
साथ दर्शन के विषयभूत आत्मा के प्रत्यय की भी नयी व्याख्या प्रस्तुत की 
है कि,: दर्शन अथवा दार्शनिक चिन्तन-विश्लेषण का विषय मनुष्य का सांस्कृतिक 
आत्मा है (कल्चरल सेल्फ) जो निरन्तर ada अथवा विकास मान है। 
यह मान्यता हुसर्ल के. इस मत से सहमति जताती है कि दर्शन का प्रकृत 


` विषय मानव-संसार या मनुष्य का जीवन जगत (लाइफ वर्ल्ड) है । डॉ. 


देवराज की दृष्टि में इसमें इतना संशोधन आवश्यक है कि दर्शन की अभिरूचि 
का विषय मानव जगत के गुणात्मक पक्ष हैं । दर्शन का प्रमुख कार्य उक्त 
गुणात्मक भेंदों का विश्लेषण और व्याख्या है | जबकि विज्ञानप्राय: गुणवत्ता 
के प्रश्नों को दर्शनकार करते हुये sug यथार्थ के स्वभाव या प्रकृति को 
जानना-समझना चाहता है | दर्शन मुख्यतया एक समीक्षात्मक प्रक्रिया और 
अवगति है | 


आत्मा के प्रत्यय के समान ही, सर्जनात्मक मानववाद, किसी. परलोक 
या दूसरे जीवन की कल्पना को स्वतः सिद्ध मानकर नहीं चलता | किन्तु 
यदि दर्शन का विषय गुणात्मक मूल्य तथा उन मूल्यों को पैदा करने वाली 
प्रक्रिया में है तो कहना होगा कि दर्शन परम्परागत मोक्ष को भले ही न 
माने, उसे जीवन के लक्ष्य और सार्थकता के बारे में सोचना ही होगा | 
भारतीय दर्शन की परम्परा में मोक्ष के सम्प्रत्यय की व्याख्या ज़न्म-मरण 
अथवा भवचक्र' से छुटकारे के रूप में की गई है । डा. देवराज की दृष्टि 
में यह मान्यता मानववादी . स्पिरिट की, मूलतः विरोधी. है | किन्तु लेखक 
ने भारतीय धर्म-अध्यात्म की परम्परा में, विशेषकर जैन-बौद्ध दर्शनों, सांख्य 
और अद्वैत वेदान्त में वर्णित “जीवन्मुक्त! की अवधारणा की ओर्‌ ध्यान 
दिलाया है जो मानववाद के इहलोक केन्द्रित दर्शन की पोषक है । मनुष्य 
का पूर्णत्व या मुक्ति अथवा निर्वाण .एक प्रकार का आत्म लाभ है अपने 
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से बाहर किसी पद या स्थिति की प्राप्ति नहीं है । इस प्रकार लेखक ने 
भारतीय परम्परा की भूमि पर 'मानववादी दर्शन के विकास का सार्थक प्रयत्न 
किया है | यह सचमुच आश्चर्य का विषय है कि हमारें वैचारिक इतिहास 
में कर्म तथा पुनर्जन्म के सिद्धान्त एवं मोक्ष में आस्था को कुछ अपवादों 
को छोड़कर स्वयंसिद्ध मानने की प्रवृत्ति रही है जिसे समीक्षात्मक चिन्तन 
का विषय बनाकर लेखक ने उचित ही किया है । 


डा. देवराज ने मनुष्य को मूल्यों का ger मान है । मूल्यबोध के 
अन्तर्गत सबसे महत्त्वपूर्ण एवं विवादास्पद क्षेत्र नैतिक मूल्यों का है । लेखक 
ने नैतिक मूल्यों की व्याख्या . एक स्वतंत्र अध्याय में करके उचित ही किया 
है । उसके अनुसार नैतिक मूल्य, उपयोगी मूल्यों पर आधारित होते हैं । 
ये तभी उत्पन्न होते हैं जब किसी स्थिति में दो या दो से अधिक व्यक्तियों 
के बीच wp ar दूसरी कोटि के पारस्परिक अपेक्षाभाव या प्रत्याशाओं का 
सम्बन्ध रहता हैं | सही नैतिक बोध के लिये कई तरह की जानकारी अपेक्षित 
होती है। इसलिये तर्कनिष्ठ . भाववादियों का यह कहना गलत है कि नैतिक 
निर्णयों का कोई ज्ञानात्मक आधार नहीं होता | उपयोगितावाद के सिद्धान्त 
से भिन्नता दर्शाते हुये डा. देवराज यह स्थापित करते हैं कि मनुष्य के प्रयोजन 
केवल दृश्यमान व्यापारों और उनमें अनुस्यूत उपयोग क्षमताओं तक ही सीमित 
नहीं है । हमारे प्रयोजनों के अन्तर्गत नैतिक, सौन्दर्यात्मक और अध्यामिक 
मूल्य भी है । लेखक ने इस जटिल प्रश्न से भी टकराने का प्रयास किया 
है कि क्या नैतिक/अनैतिक के समस्त भेद युग एवं संस्कृति सापेक्ष हैं? ` 
उसका उत्तर है.कि कुछ नैतिक मान्यताओं की समय- समाज सापेक्षता असंदिग्ध 
है किन्तु समस्त नैतिक सिद्धान्त या मान्यतायें सापेक्ष सत्य है, यह मंतव्य 
अतिवादी एवं भ्रामक है । समस्त सापेक्षताओं के परे कुछ ऐसे व्यवहार नियम 
हैं जिन्हें सार्वभौम नैतिकता कहा जा सकता है, भले ही वैसे नियमों का 
निरूपण दुष्कर हो | उदाहरण के लिये पश्चिम में प्रचलित नैतिकता के स्वर्ण 
नियम! कि दूसरों के साथ वैसा व्यवहार करना चाहिये जैसा हम चाहते 
हैं कि वे हमारे साथ करे”, का प्रतिरूप लगभग सभी संस्कृतियों में मिल 
जायेगा) किन्तु यहीं यह प्रश्‍न भी उठता है कि लगभग समान रूप से स्वीकृत 
ऐसे नैतिक प्रतिमानों .का स्रोत कहाँ पाया जा सकता है ? लेखक के अनुसार 
कर्मों, मनोभावों, चरित्रों आदि में भले-बुरे अथवा ऊँच-नीच का भेद देखना 
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और तदूनुकूल निर्णय लेना या बरतना हमारे मानव स्वभाव की आन्तरिक 
आवश्यकता है । यह उस व्यापक प्रवृत्ति का अंग है जो मनुष्य को गुणात्मक 
दृष्टि से उन्नतिशील मानते हुये व्यक्तित्व की .निम्न- और उच्च कोटियों d 
अंतर करती है | नैतिक मूल्यबोध सार्वभौम है किन्तु, विभिन्न युगों और संस्कृतियों 
में भिन्न-भिन्न कोटि की क्षमताओं एवं योग्यताओं, को कम-बढ महत्त्व दिया 
जाता रहा है । महाभारत काल में जहाँ बाहु-बल से सम्पन्न वीरों का विशेष 
महत्त्व था, वहीं आधुनिक काल में बुद्धि वैभव के स्वामी वैज्ञानिकों का 
कार्य अधिक सराहा जाता है | 


डा. देवराज ने प्रस्तुत पुस्तक में नैतिकता के दो सिद्धान्त सूत्रों का 
निरूपण किया है । एक के अनुसार प्रत्येक व्यक्ति को, अपने सचेत भाव 
से किये कर्म का उपयुक्त एवज, दंड या पुरस्कार मिलना' चाहिये; दूसरे के 
अनुसार प्रत्येक व्यक्ति को समाज व्यवस्था के अन्तर्गत दृसरों के प्रति आवश्यक 
कर्तव्य का निर्वाह करना चाहिये | लेखक का यह निष्कर्ष, है कि नैतिक 
चिंतन की पृष्टि से मनु जैसे धर्म-शिक्षकों की भाँति सद्गुणों का उल्लेख 
काफी नहीं है | ज्यादा महत्त्व उन मूल सिद्धान्तों के स्पष्टीकरण mr है जिनसे 
सद्गुणों का आपेक्षिक महत्त्व और उनके व्यावहारिक अनुवाद. की सीमायें 
देखी जा सकें | नैतिकता की उच्चतम भूमि,. देवराज की दृष्टि में; अकारण 
परहित साधन की प्रवृत्ति है । संत चरित्र में नैतिक उत्कर्ष की पराकाष्ठा 
होती है । उनमें भी दो कोटियाँ हैं । गांधी दूसरी कोटि के महापुरुष हैं, 
जो अन्याय के. विरुद्ध, मानव जाति. की कल्याण कामना से: बड़ी से बड़ी 
शक्ति से आजीवन संघर्षरत रहे. । यही प्रश्न उठता है कि कोई व्यक्ति निजी 
स्वार्थी को भूलकर दूसरों. के हित साधन ur सहायता में क्यों अपनी शक्ति, 
समय आदि का व्यय करे ? नैतिक विमर्शः के इस : महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न का समाधान 
लेखक के अनुसार यह है कि तर्क बुद्धि की भाँति -नैतिक we भी मानव 
प्रकृति के अंतरंग गहन का हिस्सा है- बाहर से लादी गई कृत्रिम. मनोवृत्ति 
नहीं | जिसे हम नैतिकता कहते हैं. बह भी स्वयं में साध्य मूल्य है; स्वच्छता 
और सौष्ठव की भाँति. वह संभवतः ocu स्वभाव: की आवश्यक माँग है! 
ऐसी .माँगों को ठुकराते हुये हमः स्वयं. अपनी. नजर में हीन बन जाते हैं 

प्रस्तुत पुस्तक में लेखक ने कतिपय मनोवैज्ञानिकों द्वारा किये गये प्रयोगों 
की रोशनी में: सर्जनात्मंकता की अवधारणा का ठोस वैज्ञानिक आधार प्रदान 
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करने का प्रयास किया है | लेखक का निष्कर्ष है कि विभिन्न जीवधारियों 
में किसी वस्तु या स्थिति की उपयोगिता का एहसास लेने की और उससे 
अधिक संतोषप्रद वस्तुस्थिति को पूर्वभाषित करने की कमोवेश क्षमता जन्मजात 
. होती है । सभी प्रकार के मूल्यबोध का मूल हमारी जीवयोनि की ऐसी ही 
जन्मजात क्षमता और सामर्थ्य में है । 


जीवन मूल्यों के अनुचिन्तन को दर्शन का प्रमुख कार्य मानने वाले 
डा. देवराज की दृष्टि में हमारा अनुभव सिद्ध लक्ष्य यह होना चाहिये कि 
हम अपना सीमित धरती का जीवन सार्थक ढंग से जियें । स्मरण रहे कि 
सार्थक जीवन का अर्थ किसी स्थूल अर्थ में सुखी जीवन नहीं है । जीवन 
की दुखभयता की व्यापक अनुभूति के पीछे जीविका तथा सामाजिक मान- 
सम्मान के अर्जन प्रयत्नों के निहित श्रान्ति भावना का निश्चित स्थान व 
हाँथ है । फलतः उसकी सृजनशीलता का एक प्रमुख ध्येय अनके रूप धारण 
करने वाली धन-सम्पत्ति की उपलब्धि और. संचय बन जाता है किन्तु सचेत 
और कल्पनाशील मनुष्य को अपनी निरन्तर जागृत अर्थवती चेतना के दबाव 
के कारण उसे स्थाई संतोष नहीं होता | विविध मूल्यो के अनुचिन्तन-अन्वेषण 
में संलग्न रहना मनुष्य का स्वभाव . है, इस स्वभाव का दमन करके विशुद्ध 
"विरक्ति का जीवन बिताना उसके लिये न सम्भव है, न उचित | महापुरुषों 
के जीवन का अनुचिन्तन करते हुये डा. देवराज दो प्रकार के मूल्य-सत्वों 
में. अन्तर करते हैं ।. प्रतियोगितापरक मूल्य वे हैं जिनकी- उपलब्धि मनुष्यों 
में प्रतिद्वन्दिता, ईर्ष्या, au, संघर्ष को जन्म देती है (रोटी-कपड़ा-मकान; AN- 
सम्मान आदि) इसके विपरीत सहभोग्य मूल्य हैं जिनमें मनुष्य उपयोगिता के 
धरातल से उठकर विभिन्न कोटियों के निरूपयोगी रस प्रोतों से परिचित होता 
है जो उसे उच्चतर मानवीयता से अनुप्राणित सम्बन्धों की छाया में जीने 
की प्रेरणा और उत्साह प्रदान करते हैं । 'सर्जनात्मक. मानववाद का निष्कर्ष 
है कि-जीविका का अर्जन हर किसी. के लिये आवश्यक कर्म है जिसके 
लिये प्रत्येक व्यक्ति at .कम्रोव्रेश दूसरों से प्रतियोगिता की भूमि पर चलना 
होता E । किन्तु ae जरूरी -नहीं fe हम quit m प्रति सक्रिय. ईर्ष्या. या 
वैर का भाव रखें ।, यथासम्भव . प्रतियोगिता के. संकीर्ण क्षेत्र से, कम से 
कम मन-बुद्धि के धरातल पर, अपने को अलग रखते हुये व्यक्ति अपनी 


जीवनंचर्या को gard मोड़' दे सकता हैं,” और इस प्रकार, सार्त्र के शब्दों 
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में, अपनी नियति का निर्माण स्वयं कर सकता है | 


डा. देवराज मूल्य सम्बन्धी चिन्तन के अग्रणी बिचारको में हैं । अतः 
उनकी उक्त स्थापनाओं का सूक्ष्म निरीक्षण-परीक्षण वांछनीय है । उनकी इस 
मान्यता से किसी मानववादी को विरोध नहीं हो सकता कि दर्शन का प्रतिपाद्य 
विषय मनुष्य और उसका जीवन संसार है | किन्तु उसे मनुष्य के गुणात्मक 
पक्ष तक सीमित कर देने से उनकी यह मान्यता कि मनुष्य एक सृजनशील 
प्राणी है, से यह ध्वनित होता है कि मनुष्य का यह वर्णन वैसा नहीं है 
जैसा कि वह है अपितु जैसा कि वह होना जाहता है, हो सकता है या 
कि होना चाहिये | मानव जीवन में व्याप्त अलगाव के विविध रूपों, जैसा 
कि मार्क्स आदि विचारको ने इंगित किया है, का विश्लेषण किये बिना 
कोई मानववादी अपना लक्ष्य प्राप्त नहींकर सकता । यहीं यह प्रश्‍न उठाना 
भी समीचीन होगा. कि सर्जनशीलता को जीवधारियों का प्रकृत स्वभाव मानने 
वाले डा. देवराज, मानव की विध्वंसकारी प्रवृत्ति का मूल्यांकन करने से क्यों 
चूक गये ? क्या इसका सामना किये बगैर किसी नैतिक उत्कर्ष की कामना | 
वाजवी नहीं है? उनका यह निष्कर्ष भी कि साधारण तथा स्वार्थपूर्ण व्यवहार 
में वे लोग लिप्त होते हैं जिनमें सर्जनात्मकता एवं साधन सम्पन्नता की कमी 
हेती है, सही नहीं जान पड़ता क्योंकि उन्होंने स्वयं माना है कि सर्जनशीलता 
तथा उसे आधार देनेवाली अतिरिक्त ऊर्जा का उपयोग नैतिक और अनैतिक 
दोनों दिशाओं में किया जां सकता है । कई बार सर्जनात्मक मनुष्य में ऊर्जा 
का आधिक्य उस समय और शक्ति की बचत के कारण होता हैं जो समाज 
के प्रमुख वर्ग के सदस्यों कौ जीविका के लिये श्रम कीं बाध्यता न होने 
से सहज ही उपलब्ध होती है | सर्जनात्मकता और समाज के सम्बन्धों पर 
पर्याप्त विचार न करने के कारण लेखक यह भी समझाने में सफल नहीं 
हो पाता कि क्यों आधुनिक काल में कलाकारों, विचारको को पैसा-पद- 
शक्ति सम्पन्न व्यक्तियों की तुलना में कम महत्त्व प्राप्त है ? शायद इसी 
कारण डा. देवराज नैतिक उत्कर्ष क्रो प्राप्त कर सकने की कोई व्यावहारिक 
प्रणाली निर्मित करने में असमर्थ हैं | हाँ, उनके मूल्यचिन्तन को व्यक्तित्व 
विकास के एक प्रस्ताव के रूप में स्वीकार किया जा सकता है | 


मोक्ष के. परम्परागत विचार को त्याग कर संत चरित्र और जीवन्मुक्ति 
के आदर्श की प्रतिस्थापना के पीछे प्राचीन भारतीय आध्यात्मिक मूल्यों से 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
दर्शन : स्वरूप, समस्याओं us जीवन-दृष्टि ९१ 


जुड़े रहने की ललक स्पष्ट है । किन्तु यह निरा व्यक्तिवादी सिद्धान्त है 
जिसकी आज के सामाजिक जीवन में प्रासंगिकता संदिग्ध है । दूसरे, विरक्ति 
पर बल देने के कारण इससे अन्याय के विरुद्ध संघर्ष करने के लिये कोई 
प्रेरणा प्राप्त नहीं होती | ऐसा प्रतीत होता है कि भौतिकवादी मूल्यों के 
प्रति परम्परागत अनास्था के भाव से, अपने मानववादी दृष्टिकोण के बावजूद, 
लेखक मुक्त नहीं हो सका है | जबकि बड़े-बड़े कलाकारों, विचारकों और 
नेताओं के जीवन का अनुशीलन करने से यह तथ्य सामने आता है कि 
वे किस तरह धन-पद, सम्मान और स्त्री के पीछे. पागल थे । रसेल ने 
भी अपनी पुस्तक 'पावर' में मानवीय उत्कृष्ठता की विभिन्न उपलब्धियों के 
लिये शक्ति (Power & 0७००) की आकांक्षा को महत्त्वपूर्ण प्रेरक शक्ति 
माना है । 


व्यक्ति के अचेतन की पूरी तरह अनदेखी कर देने का परिणाम यह 
हुआ है कि लेखक उस नैतिक अन्तर्द्ृद्ध की व्याख्या करने में असफल है 
जिसका अनुभव उच्च स्तर के सृजनशील मनुष्य भी बराबर करते है, WW 
उपयोगितापरक और अन्य सांस्कृतिक मूल्यों के बीच चुनाव का प्रश्‍न उठता 
है । यद्यपि डा. देवराज का प्रयास सराहनीय है किन्तु हम नैतिक क्यों बने, 
इस प्रश्न का समुचित समाधान वे प्रस्तुत पुस्तक में नहीं दे पाये हैं । यदि 
नैतिक चेतना (औचित्यबोध) मानव के आन्तरिक गठन का अंग है तो यह 
भी कहा जा सकता हैं कि अनैतिक कार्य करने की प्रवृत्ति भी मनुष्य के 
प्राकृतिक स्वभाव का अंश है | एक अपराधी नैतिक प्रेरणा से अपराध में 
प्रवृत्त नहीं होता | प्रश्‍न चुनाव का है । सफलता ही आज का चरम मूल्य 
हैं और नैतिक होना उसकी प्राप्ति में बाधा । फिर कोई क्‍यों नैतिक होना 
चाहे? i 


डा. देवराज X सहभोग्य मूल्यो को प्रतियोगितापरक मूल्यो से वरीयता 
क्रम में उच्च स्थान प्रदान कर नैतिक मूल्यों के चुनाव हेतु विवेक मंत्र देने 
का प्रयास किया है । किन्तु यदि कोई व्यक्ति निम्न स्तरीय प्रतियोगितापरक 
मूल्यों को ही साध्य के रूप में स्वीकार करना चाहे तो उसके सम्मुख सहभोग्य 
मूल्यों की Amer कैसे स्थापित की जाय? उपभोक्तावादी संस्कृति से उत्पन्न 
सांस्कृतिक-संकट के समाधान के लिये इस प्रश्न का उत्तर आवश्यक है । 
आजका आत्म केन्द्रित मनुष्य अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति हो जाने के 
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बाद भी उच्च स्तरीय सांस्कृतिक मूल्यों के संधान, अन्वेषण में संलग्न नहीं 
दीखता समय-शक्ति होने पर और अधिक धन कमाना और तरह-तरह की 
उपभोग्य वस्तुएँ खरीदना- प्रयोग करना चाहता है | कला-साहित्य की महान 
कृतियों के रसास्वादन में उसकी रूचि लेशमात्र भी नहीं है । सार्वभौम मूल्यों 
की खोज और प्रतिस्थापना में रत डा. देवराज यदि बदलते मूल्यों के सामाजिक 
आधार. पर भी किंचित दृष्टिपात करें तो उनका मूल्य चिन्तन अधिक प्रभावी 
और पूर्ण होगा । 


समीक्षित पुस्तक में डॉ. देवराज के दार्शनिक चिन्तन के विविध आयामो | 


का परिचय पाकर पाठक के मन में कई अनुत्तरित प्रश्‍न रह जाना स्वाभाविक 
है क्योंकि पुस्तक का कलेवर उसके विषय-संसार की तुलना में छोटा है 
तथा बीच-बीच में विषयान्तर तथा पुनरावृत्ति के दोषों से भी पुस्तक मुक्त 
नहीं है | कई अवधारणाओं, जैसे इष्टार्थ/अभ्यर्थ (Meanings) को ठीक से 
समझने के लिये लेखक की अंग्रेजी में प्रकाशित 'फ्रीडम,. क्रियेटिविटी एन्ड 
Seq तथा - द लिमिटस्‌ आफ डिस-एग्रीमेंट' पढना अनिवार्य- सा है | किन्तु 
अपने सीभित कलेबर में, दर्शन की मूल समस्याओं का 'सर्जनात्मक' मानवाद' 
के आलोक में समाधान प्रस्तुत करने में पुस्तक एक सीमा तक सफल है। 
मूल्यों की दृष्टि से यह 'अन्धायुग' है, अतः मूल्यों के प्रति सोचने-समझने 
के लिये प्रेरित करने का डा. देवराज का प्रयास सार्थक है । और इसी 
कारण सभी जिज्ञासुओं, दर्शन के विद्यार्थियों, अध्यापकों तथा दार्शनिकों के 
लिये समान रूप से पढनीय है | 


५३, अशराफ टोला, | | डॉ. आलोक टण्डन 
हरदोई (उ.प्र.). २४१००१ 
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पुस्तक : चिन्तन के आयाम, लेखक : डा. डी. आर. भण्डारी, प्रकाशक : राजस्थान 
ग्रंथागार, जोधपुर, १९९५, पृष्ठसंख्या : १०१ मूल्य : रु. ७५ मात्र 


. दर्शन एवं चिन्तन की उपादेयता वर्तमान परिप्रेक्ष्य को समाहित किये 
बिना अधूरी ही रह »ती है । आधुनिक चिन्तन. यदि मानवता, विभिन्न 
Te के परस्पर सम्बन्धों, विभिन्न धर्मों के परस्पर सम्बन्धों आदि विषयों 
से अछूता है तो वह अधिक उपयोगी नहीं कहा जा सकता | प्राचीन अथवा 
मध्यकाल की समस्याएँ निःसन्देह वर्तमान से भिन्न थी तथा दार्शनिको के 
चिन्तन के आयाम भी पृथक्‌ थे । वर्तमान युग की ऊहापोह में दार्शनिक 
का दायित्व अपेक्षाकृत अधिक बढ गया है । आज ज्वलन्त समस्याओ और 
समकालीन सोच के प्रति, लेखन की अधिक आवश्यकताएँ हैं । दर्शन के 
क्षेत्र में सारगर्भित, विचारोत्पादक एवं शोधपरक निबन्धों का लेखन-प्रकाशन 
अपेक्षाकृत कम हुआ है । इस दृष्टि से प्रस्तुत कृति अद्वितीय एवं अत्यन्त 
उपयोगी मानी जा सकती है | लेखक ने अपने मौलिक चिन्तन से वर्तमान 
की अनेक महत्त्वपूर्ण समस्याओं का न केवल विवेचन, विश्लेषण किया है 
बल्कि उन विषयों से सबन्धित सोच को अधिक व्यापक स्वरूप. प्रदान करने 
का प्रयत्न भी किया है । समग्र रूप से, प्रस्तुत पुस्तक दर्शन के क्षेत्र में 
एक नवीन आयाम कही जा सकती हैं | 


डा. डी. आर. भण्डारी ने अपने चिन्तन के बारह पृथक्‌ आयामो को 
एक ही पुस्तक के कलेवर में समाहित करने का स्तुत्य प्रयास किया है । 
मेरी दृढ मान्यता है कि दर्शन के क्षेत्र में इस प्रकार के प्रयत्न नितान्त आवश्यक 
है और इनसे दर्शन के विस्तार को नवीनतम आयाम मिलेगें | 


चिन्तन के आयाम” का प्रमुख शोधपरक निबन्ध स्वधर्म एवं सर्वधर्मसमभाव 
है जो स्वधर्म के महत्त्व एवं आवश्यकता को उजागर करता है | लेखक 
ने अत्यन्त्य बुद्धिगम्य रूप से यह प्रतिपादित किया है कि आधुनिक परिप्रेक्ष्य 
में स्वधर्म की धारणा को वर्ण व्यवस्था तक ही सीमित नहीं किया जा सकता 
है । जो व्यक्ति जिस कार्य के योग्य है, उसका पूर्ण निष्ठा से, निर्वाह ही 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १७ अंक १ 
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स्वधर्म की पालना है । लेखक ने बल देकर यह प्रतिपादित किया है कि 
किसी एक मत का आग्रह हमें धर्म के सच्चे स्वरूप से विमुख करता है। 
ईश्वर के प्रति समर्पण एवं वैज्ञानिक ज्ञान के प्रति आदर से युक्त हो, जीवन 
का विकास एवं धर्मानुचारण वहीं सर्वोच्च मार्ग है, जहाँ सभी वैयक्तिक, साम्प्रदायिक, 
राजनैतिक, दलगत, पांथिक, जातिगत संकीर्णता, साम्प्रदायिक हिंसा तथा अविश्वास 
निष्प्राण हो जाते हैं । डा. भण्डारी के अनुसार इस स्तर पर धर्म एवं स्वधर्म 
का स्वरूप स्पष्ट होने लगता है और व्यक्ति मानवता और अपने कर्तव्यों 
की ओर चल पड़ता है । निसन्देह धार्मिक विद्वेष से युक्त वर्तमान परिस्थितियों 
में डा. भण्डारी का चिन्तन सही दिशा की ओर पेरित करने में समर्थ | 
होगा | 


“धार्मिक चेतना और मानव विवेक' में लेखक ने धार्मिक चेतना का 
आधार 'विवेकशीलता' को बताते हुए मनुष्य को एक विचारशील प्राणी 
कहा है और विवेकं की महिमा पर बल देते हुए केवल इसी को 'मनुष्यत्व' 
का आधार प्रमाणित करने का प्रयास किया है । 


“चिन्तन के आयाम-दर्शन एवं विज्ञान के संदर्भ में शीर्षक के अन्तर्गत 
लेखक ने अत्यन्त ही सारगर्भित विश्लेषण से विज्ञान एवं दर्शन को एक 
दूसरे का पूरक बताया है । विज्ञान का विकास दार्शनिक . चिन्तन से ही 
हुआ. है, और स्वयं दार्शनिक चिन्तन का ही एक आयाम है लेखक के 
यह विचार दर्शन को अत्यन्त ही व्यापक क्षितिज प्रदान करते हैं । 


“दार्शनिक अनुसन्धान का स्वरूप' अनुसन्धान की प्रकृति एवं विशेषताओं 
को. प्रकट करने बाला निबन्ध है और यह इस क्षेत्र के शोधार्थियों के लिये 
अत्याधिक उपयोगी सिद्ध होगा । डा. भण्डारी के अनुसार दार्शनिक अनुसन्धान 
की पद्धति एवं विचार प्रक्रिया है जिसमें न्यायाधीश की भाँति तटस्थ भावना 
से अनुप्रेक्षा चिन्तन, मनन, समीक्षा, तुलनात्मक अध्ययन, मौलिक विचार, 
निश्चितता एवं स्पष्टता, गत्यात्मकता एवं आकस्मिकता; संदेह एवं जिज्ञासा, 
तर्कपूर्ण विश्लेषण, संश्लेषण, खण्डन एवं मूल्यमीमांसा का कार्यअ सम्पन्न किया 
जाता है | अनुसन्धान पद्धति पर बहुत कम कार्य हुआ है, अतः डा. भण्डारी 
का यह शोध निबन्ध इस क्षेत्र में एक महत्त्वपूर्ण योगदान है | 

“मूल्यों की सामाजिक उपादेयता' शोध निबन्ध में शीर्षक से चिन्तन 
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के आयाम' में आदर्शों के व्यावहारिक जीवन से जुड़े न होने के खतरों 
की ओर संकेत करते हुए उनकी सामाजिक उपादेयता, व्यावहारिकता, परिष्करण 
एवं सृजन से जुड़े मुद्दों को प्रकट करने का कुशल एवं चिन्तन से युक्त 
प्रयत्न किया गया है | 


धार्मिक सहिष्णुता’ नामक शीर्षक की आत्मा, धर्म एवं सम्प्रदाय में 
अन्तर तथा अत्यन्त ही गंभरिता से किये गये कट्टरवाद के कारणों के विवेचन 
में निहित है । डा. भण्डारी ने अपनी ओर से कुछ उपाय सुझाये हैं जो 
उनकी दृष्टि में धर्मान्धता एवं कट्टरता को शिथिल रखने में कारगर सिद्ध 
हो सकते हैं । 


नैतिक शिक्षा वर्तमान संदर्भ में' नामक सप्तम निबन्ध में नैतिक शिक्षा 
की प्रासंगिकता उसका चरित्र निर्माण में योगदान आदि का विवेचन कर लेखक 
ने अपनी ओर से मौलिक चिन्तन के आधार पर नैतिक शिक्षा के पाठयक्रम, 
उसके दर्शन से सम्बन्ध एवं धर्म और ईश्वर की धारणा से नैतिक शिक्षाके 
सरोकार का उपयोगी विवेचन प्रस्तुत किया है । पुस्तक में नैतिक शिक्षा 
का वर्तमान समय में स्वरूप के सम्बन्ध में कुछ महत्त्वपूर्ण सुझाव भी दिये 
हैं। 

महात्मा गांधी का नैतिक दर्शन में गांधीजी के नैतिक दर्शन का समग्र 
सिंहावलोकन करते gu व्यैक्तिक और सामाजिक दोनों दृष्टिकोण से कल्याणकारी 
बताते हुए उसे समस्त मानव जाति का दर्शन होने की संज्ञा प्रदान की है। 


(डा. राधाकृष्णन्‌ की देन' में लेखक ने बल देकर यह स्पष्ट किया है कि 
डॉ. राधाकृष्णन को समन्वयवादी विचारक मात्र कहना धृष्टता है, क्योंकि अपने मौलिक 
विचारों एवं दार्शनिक सिद्धान्तो के बल पर वे एक प्रत्यवादी दार्शनिक के रूप में 
दार्शनिक जगत में अपना महत्त्वपूर्ण स्थान बना चुके है । 


(पर्यावरण एवं अहिंसा' शीर्षक से युक्त दार्शनिक निबन्ध में लेखक 
ने भोगवादी संस्कृति की प्रकृति पर अत्याचार को नये रूप से उद्घाटित. 
करते हुए प्रतिपादित किया है कि मानव का पर्यावरण के प्रति सहिष्णुता 
का भाव अहिंसा के द्वारा ही संभव है । | 


दार्शनिक चिन्तन की प्रासंगिकता' शीर्षक से चिन्तन के आयाम में 
जिज्ञासा एवं चिन्तन के अभाव से होने वाले खतरों का विवेचन कर चिन्तन 
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की प्रासंगिकता सिद्ध करने का प्रयत्न किया गया है । मानव सभ्यता एवं 
संस्कृति का आधार दार्शनिक, चिन्तन है । अपनी विवेकशीलता के कारण 
मानव सदैव जिज्ञासु बना रहता है, और यही उसके विकास का कारण P] 
डा. भण्डारीकी मान्यता है कि मानव समाज के लिए यह आवश्यक है कि 
वह समय-समय पर अपने आधारभूत दार्शनिक सिद्धान्तो की विवेचना करे, 
पुनर्व्याख्या करे तथा उनकी प्रासंगिकता का औचित्य सिद्ध करे | 


“सामाजिक नैतिकता के आधारभूत सिद्धान्त में नैतिक सिद्धान्त की सबसे 
बड़ी समस्या उन व्यावहारिक मानदण्डों की खोज बताई गई है जो मानव 
पर .सर्वाभौम रूप से लागू हो | व्यक्ति एवं समाज के लिए सामान्य रूप 
से हितकर आधारभूत नैतिक सिद्धान्तो को ज्ञात करना लेखक की दृष्टि में 
अत्यन्त आवश्यक है । वैसे लेखक ने अपनी ओर से कुछ सिद्धान्तो को 
खोजने का यत्न किया है किन्तु मेरी दृष्टि में लेखक केवल मार्ग प्रशस्त 
करने में ही सफल हुआ है । इस दिशा में आधारभूत . सार्वभौमिक नैतिक 
सिद्धान्तो की खोज की अपेक्षा है । 


समग्र रूप से प्रस्तुत पुस्तक को दार्शनिक क्षेत्र की समकालीन समस्याओं 
को चिन्तन के नये आयाम प्रदान करने वाली एक महत्त्वपूर्ण कडी मानी 
जा सकती है | डा. भण्डारी ने कई स्थानों पर अपने मौलिक विचारों का 
प्रतिपादन किया है, इसलिये दार्शनिक क्षेत्र के अध्येताओं द्वारा अब तक अहते 
रहे चिन्तन के आयामों पर आधिक विचार करने की आवश्यकता है | 


पू. प्रो. तथा अध्यक्ष, अशोक -कुमार वर्मा 
दर्शन विभाग, 

पटना विश्वविद्यालय 

पटना 
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संपादक की ओर a 


हालही में पूना विश्वविद्यालय के अधिकारानुसार परामर्श (हिन्दी) का नया संपादक- 
मण्डल स्थापित किया गया है | पत्रिका के संस्थापक संपादक आदरणीय प्रो. बारलिंगेजीने 
पत्रिका के कार्य से निवृत्ति ली है । अगर वे हमारे साथ पूर्णरूप से होते तो हम 
अपने भाग्य पर प्रसन्न होते । लेकिन कार्यकारी-मण्डल में रहने की उन्होंने स्वीकृति 
दी है एवं अपने मार्गदर्शन तथा आशीर्वचनों से हमें उपकृत: . . कराने का विश्वास 
दिलाया है इस बात का हमें समाधान है | 


पत्रिका से अब तक जुटे रहे सभी महाभावों के योगदान के प्रति हम कृतज्ञ है । नये 
परिवेश में सलाहकार-मण्डल का पुनर्गठन होने के बाद उस को जाहिर किया जाएगा 
| पत्रिका का कार्यभार सम्हालनेवाली नयी समिति को आप सब की ओर से हार्दिक 
सहयोग मिलता रहे ऐसी कामना हम व्यक्त करते हैं । पत्रिका के रूप को अभिनव 
एवं अधिक मूलग्राही बनाने. के हेतु हम आप से सुझाव तथा सहयोग का आवाहन 
करते हैं | दर्शन की इस विधायक प्रवृत्ति के प्रति आप की अभिभावक वृत्ति कार्यरूप 
में प्रत्यक्ष होगी इस पर हमारा पूरा भरोसा है । पं. राहुल सांकृत्यायन की जन्मशती 
के उपलक्ष्य में पत्रिका का एक विशेषांक भूतपूर्व संपादक माननीय प्रो. आनंदप्रकाश 
दीक्षितजी के मार्गदर्शन में निकालने की हम सोच रहे हैं । आशा है हमारे प्रयत्नों 
को सफल एवं प्रभावशाली बनाने में आप सब हमारे साथ अवश्यही अपना अपना 
हाथ बटाएँगे | 


-प्रधान संपादक 


.CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
eeecc(0(6000000000000000980 


INDIAN PHILOSOPHICAL QUARTERLY 
PUBLICATIONS 


Daya Krishna and A.M. Ghose (eds) Contemporary Philosophical 
Problems : Some Classical Indian Perspectives, Rs.10/- 


S.V. Bokil (Tran) Elements of Metaphysics Within the Reach of 
Everyone, Rs.25/- 


A.P. Rao, Three Lectures on John Rawls, Rs.10/- 


Ramchandra Gandhi (cd) Language, Tradition and Modern 
Civilization, Rs.50/- 


S.S. Barlingay, Beliefs, Reasons and Reflections, Rs.70/- 


Daya Krishna, A.M.Ghose and P.K.Srivastav (eds) The Philosophy 
of Kalidas Bhattacharyya, Rs.60/- 


M.P. Marathe, Mcena A.Kelkar and P:P.Gokhale (eds) 
Studies in Jainism, Rs.50/- 


R. Sundara Rajan, Innovative Competence and Social Change, 
Rs. 25/- 


S.S.Barlingay (ed), A Critical Survey of Completed Research 
Work in Philosophy in Indian Universities (upto 1980) , 
Part I, Rs.50/- 


R.K.Gupta, Exercises in Conceptual Understanding, Rs.25/- 
Vidyut Aklujkar, Primacy of Linguistic Units, Rs.30/- 


Rajendra Prasad , Regularity, Normativity & Rules , Language 
Rs.100/- ES 


Contact: The Editor, 
Indian Philosophical Quarterly 
Department of Philosophy 
University of Poona, 3 
Pune - 411.007 ; न 


००० ०७०७४७०७० ० ०७» ० ० ० ७ & ७» ०» ०७ ० ० ७ ७०७० ७०० ०००७ ७ ० 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


'पातंजल योग सूत्र एवं विशुद्धिमग्ग में 
समाधि विषयक अवधारणा 


समाधि योग साधना की अन्तिम एवं चरम-अवस्था है जिसमें समाधिस्थ योगी 
का बाह्य जगत से सम्बन्ध टूट जाता है । इस दशा में योगी चरमोत्कर्ष को प्राप्त 
कर मोक्ष प्राप्ति की ओर अग्रसर होता है अतः मोक्ष प्राप्ति से पूर्व योगी को 
समाधि की अवस्था से गुजरना आवश्यक है । योगभाष्य में संभवत: इसलिये योग 
को पारिभाषिक रूप में कहा गया है योग: समाधि' | इसे अन्यत्र इस रूप में 
भी समझा जा सकता है | कि पातंजल-योग-शास्त्र में चित्त की वृत्तियों के निरोध 
को योग कहा गया है?” | समाधिस्थ अवस्था में भी योगी की समस्त प्रकार 
की चित्तवृत्तियां निरूद्ध हो जाती है चित्त की ववृत्तियां चूंकि अज्ञानजनित होती 
है अत: इन्हें रोकना इनका निरोध करना आवश्यक है । तभी समाधि की सिद्धि 
या योग की स्थिति होती है । वस्तुतः समाधि और योग में कोई मौलिक अन्तर 
नहीं है । 


योग से सम्बन्धित सभी ग्रन्थों- में इसे योग के अन्तिम अंग के रूप में 
मान्य किया गया है | विभिन्न उपंनिषदों में समाधि की विवेचना अथवा उसके 
स्वरूप का प्रतिपादन भिन्न रूप में किया गया है । किन्तु उसका सारतत्त्व लगभग 
समान है जो जीवात्मा के साथ परमात्मा की एकाकार अनुभूति रूप है । समाधि 
को ध्यान विस्मृतिरूप बतलाया गया है' | अन्यत्र उल्लेख है कि समस्त मनोवृत्तियों 
के समाप्त हो जाने की स्थिति समाधि है* | आत्मा एवं मन के ऐक्य होने की 
स्थिति को समाधि कहा गया है" । महर्षि पतन्जलि ने समाधि का स्वरूप निम्न 
प्रकार d बताया है- जब ध्यान में केवल ध्येय मात्र की ही प्रतीति होती है 
और चित्त का निज स्वरूप शून्य सा हो जाता है ऐसा ध्यान ही समाधि हो 
जात gil 


घेरण्ड संहिता में समाधि योग की प्राप्ति गुरू की कृपा से प्राप्ति बताई 
गई है | चित्त को रजनिन्द्रयादिक विषयो से हटा कर परमात्मा में लीन करना 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १६, अंक २, मार्च, १९९८ 
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समाधि है”, हठयोग संहिता में वर्णित समाधि, प्राणायाम के द्वारा सिद्ध होती d 
वायु के निरोध के द्वारा मन निरूद्ध होता है । साधक इस स्थिति में अद्वितीय, 
नित्य, मुक्त सच्चिदानन्द ब्रम्हस्वरूप होने का अनुभव करता है“ | इस अवस्था 
को प्राप्त करने के लिए ही योगाभ्यास किया जात है | राजयोग, समाधि, उन्मनी, 
मनोन्मनी, अमरत्व, लयतत्व, शून्याशून्य, परमपद, अमनर्रूक, अद्धैत, निरालम्ब, निरन्जन, 
जीवनमुक्त, सहजा, तथा सूर्या ये सब शब्द समाधि के ही द्योतक है | वास्तव 
में समाधि चित्त की एक विशिष्ट सूक्ष्म अवस्था है जिसके द्वारा ध्येय विषय का 
विश्लेषण होकर उसके सूक्ष्म आज्ञात स्वरूप का सन्देह, संशय, विकल्प आदि रहित 
स्पष्ट यथार्थ साक्षात्कार होता है । समाधि में तम रूपी मल का आवरण हट जाता 
है तथा चित्त निर्मलता को प्राप्त कर लेता है । चित्त के निर्मल होने पर ध्येय 
विषय का यथार्थ ज्ञान होना स्वाभाविक ही है । 


जब साधक के संयम (धारणा, ध्यान, समाधि) का अभ्यास परिपक्व हो 
जाता है तब वह किसी भी ध्येय विषय को लेकर उसके विषय में अप्रत्यक्ष, 
सूक्ष्म, आंतरिक ज्ञान प्राप्त करने के लिए उस पर संयम कर सकता है । संयम 
के द्वारा प्राप्त समाधिस्थ अवस्था में जिसके निम्नतम से उच्चतम तक भिन्न-भिन्न 
स्तर है | जब साधक संयम को दृढ कर लेता है तभी उसको समाधि की प्रथम 
अवस्था पर पहुँचने का मार्ग प्राप्त होता है तथा तत्संबंधी प्रज्ञा उत्पन्न होती है। 
इस प्रज्ञा के प्रकाश में अग्रिम सम्प्रज्ञात समाधि का मार्ग स्पष्ट रूप दृष्टिगोचर होता 
है । प्रज्ञाओं के प्रकाश से आलोकित मार्ग पर चल कर योगी चारों सम्प्रज्ञात 
समाधियों को पार कर विवेक ज्ञान प्राप्त करता है | जिसके द्वारा ऋतम्भरा. प्रज्ञा 
उत्पन्न होती है और अन्त में ऋतम्भरा प्रज्ञा के प्रकाश से असम्प्रज्ञात समाधि 
का मार्ग प्रकाशित हो जाता है तथा योगी उस मार्ग पर चलकर प्राप्त 
करता है । 


बुद्धधोष अनुसार “कुशल चित्त की एकाग्रता ही समाधि है', यहाँ समाधान 
के अर्थ में समाधि है 1 जिस धर्म के आनुभाव से एक आलम्बन में चित्त चैतासिक 
बराबर और भली-भांति विक्षेप और विप्रकीर्ण हुए बिना ठहरते है । विक्षेप न 


` होना समाधि का लक्षण है । विक्षेप को मिटाना इसका रस (कृत्य) है | विकम्पित 
` न होना प्रत्युपस्थान (जानने का आकार) है ।'' सुखी का चित्त एकाग्र होता है। 


. भावना-क्रम से जब श्रद्धा आदि इन्द्रिया सुविशद और तीक्ष्ण हो जाती है 
तब कामादि दोष का लोप होता है और उपचार समाधि में चित्त समाहित हो 
प्रतिभाग निमित्त का प्रादुर्भाव होता है । प्रतिभाग निमित्त, उद्ग्रह-तिमित्त मेंसे कई 
गुना अधिक सुपरिंशुद्ध होता है । उद्ग्रह निमित्त में कसिण दोष (जैसे अंगुली 
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की छाप) दिखलाई पडते है पर प्रतिभाग निमित्त भाखर और स्वच्छ होकर निकलता 
है | प्रतिभाग निमित्त वर्ण और आकर (संस्थान) से रहित होता है । यह चक्षु 
द्वारा ज्ञेय नहीं है यह स्थूल पदार्थ नहीं है । और अनियत्यता आदि लक्षणों से 
अंकित नहीं है | केवल समाधि लाभी को यह उपस्थित होता है और भावना 
संज्ञा से इसका उत्पाद होता है | इसकी उत्पत्ति के समय से ही अन्तरायों का 
नाश और क्लेशो का उपशम होता है तथा चित्त उपचार-समाधि द्वारा समाहित 
होता है । प्रतिभाग निमित्त का उत्पाद अति दुष्कर है । इस निमित्त की रक्षा 
बड़े प्रयत्न के साथ करनी चाहिये । क्योंकि ध्यान का यही आलम्बन है | निमित्त 
के विनष्ट होने से लब्ध ध्यान भी नष्ट हो जाता है । उपचार समाधि के बलबान 
होने. से ध्यान के अधिगम की अवस्था अर्थात अर्पणा समाधि उत्पन्न .होती है। 
उस अवस्था में ध्यान के अंगों का प्रादुर्भाव होता है | उपयुक्त के आसेवन और 
अनुपयुक्त के परित्याग से निमित्त की रक्षा और अर्पणा समाधि का लाभ होता 
है | पर,यदि इस विधि से भी अर्पणा का उत्पाद न हो तो विशुद्धिमग में दश 
प्रकार से अर्पणा में कुशलता प्राप्त होती है” | 


उक्त दस प्रकार के अर्पणा में कुशलता प्राप्त की जाती है । आलस्य और 
चित्त विक्षेप का निवारण कर जो योगी सम-प्रयोग से भावना चित्त को प्रतिभाग- 
निमित्त में स्थिर करता है वह अर्पणा समाधि का लाभ करता है | चित्त के 
लीन और उद्धत भोवों का परित्याग कर निमित्त की ओर चित्त को प्रवृत्त करना 
चाहिये'" | 


जब योग चित्त को निमित्त की ओर प्रेरित करता है तब चित्त द्वारा भावना 
के बल से उपस्थित उसी पृथ्दी-मण्डलरूपी आलम्बन को अपनी ओर आकृष्ट करता 
है | उस समय उस आलम्बन में चार या पांच चेतनायें (जबन) उत्पन्न होती 
हैं | इनमें से अन्तिम रूपावचर-भूमि की है । शेष तीन या चार चेतनायें काम 
धातु की हैं | प्राकृतिक चित्त की उपेक्षा इन तीन या चार चेतनाओ के वितर्क, 
विचार, प्रीति, सुख और एकाग्रता आदि भावना के बल से पटुतर होते है । इन्हें | 
“परिकर्म” (परिकम्पा) कहते हैं । क्योंकि ये चेतनायें अर्पणा की प्रतिसंस्काक 
हैं | अर्पणा के समीपवर्ती होने से इन्हें “उपचार भी कहते BU । अर्पणा के 
अनुलोम होने से इनकी “अनुलोम'' संज्ञा भी है । तीसरी या चौथी चेतना may 
कहलाती EU | यह चेतना (जवन) काम. तृष्णा के विषयों के विशेष रूप और 
अनुत्तर धर्मो के साम्परायिक रूप की सीमा पर स्थित है । इस प्रकार में ये 
सब संज्ञाएँ सामान्य रूप से सब जवनों की हैं | यदि विशेषता के साथ कहा 
जाय तो पहला जवन “'परिकर्म'' दुसरा उपचार'' तीसरा अनुलोम चौथा गोत्रभू 
या पहला उपचार दूसरा अनुलोम तीसरा गौत्रभू और चौथा या पांचवा “'अर्पणा'” 


` 
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है | जिसकी बुद्धि प्रखर है उसकी चौथे जवन में अर्पणा की सिद्धि होती है 
पर जिसकी बुद्धि मन्द है उसको पांचों जवन में अर्पणा चित्त लाभ होता । चौथे 
या पांचवें जवन में ही अर्पणा की सिद्धि होती है । तत्पश्चात्‌ चेतना भवांग्य - 
में अवतीर्ण होती है | अर्पणा का काल-परिच्छेद एक चित्त-क्षण है तदान्तर भवांग 
में पात होता है | पीछे vam का उपच्छेद कर ध्यान की प्रत्यवेक्षा के लिए 
चित्तावर्जन होता è | तत्पश्चात्‌ ध्यान की परीक्षा होती है । ' 


तुलनात्मक अनुशीलन : 


प्रश्नों का उठाया जाना दर्शन की प्राथमिक शर्त है । संसार के प्रत्येक दर्शन 
को मात्र दो मूलभूत प्रश्नों से ही जूझना पड़ा है | तत्व का ज्ञान और ज्ञान का 
तत्व | इनमें ज्ञान का तत्व सामान्य है अत: योग और बौद्ध, दोनों ज्ञान उसके 
साधन और उसकी सीमाओं की खोज से अपने दार्शनिक प्रस्थान की पूर्वपीठिका 
तैयार करते हैं । 


योग चतुर्व्यृहबाद के साथ अपनी संरचना करता है : 


Gu: जगत में सर्वाधिक अप्रिय वस्तु “'दुख'' है । दुख के तीन प्रकार है- 


आध्यात्मिक, आधिदैविक और आधिभौतिक | 

हेय हेतु : दुख का त्याग तभी संभव है जब दुख का मूलकारण का ज्ञान हो | 

हान : अविद्या (अज्ञान) का विनाश ही हान है | 

हानोपाय : पतंजलि ने 'अविलुप्त विवेकख्याति'' को अविद्या (अज्ञान) के विनाश 
निरूपित करते हुये इसकी उपलब्धि के लिये अष्टांग योग का प्रावधान 
किया है । 


योग की चतुर्व्यूह रचना के समक्ष बौद्ध ज्ञान की त्रिवेणी प्रस्तुत करते हुए 
बुद्ध सम्बोधि (ज्ञान) में. तीन तत्व पाते है : 

१. संसार में सर्वत्र दुख परिव्याप्त है । जन्म, रोग, जरा, मृत्यु, अप्रिय संयोग है । 
प्रिय, वियोग सभी दुख के कारण है । इस दुख का मूल कारण. है तृष्णा | अज्ञानबस 
जीव इस संसार को ही नित्य मानता है | अज्ञान का विनाश ही दुखों से मुक्ति 

का एकमात्र उपाय है | 


२. संसार में जो कुछ दिखाई देता है वह अनित्य है और जो दिखाई न देता है वह 
शाश्वत प्रवाह है | 


३. जीवन में नित्य आत्मा जैसी कोई वस्तु नहीं है। अपने अस्तित्व के भ्रम का निवारण 


करना ही अविद्या (अज्ञान)-की निवृत्ति है | i a 
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बुद्ध ने निर्वाण -प्राप्ति के लिये अनात्यवाद का उपदेश दिया था । बौद्ध 
दर्शन में अहं भाव की उत्पत्ति पांच स्कंधों से होती है | अनात्यवाद इसका साक्षी 
है । स्वयं बुद्ध का कथन है- जब आत्मा नाम का कोई पदार्थ इन :बाह्य और! ' 
आध्यात्मिक पदार्थों में मिलता ही नहीं तो अभिनिवेश किसलिये बढाना ? जब 
संज्ञा, संस्कार और विज्ञान आदि सभी क्लेश रूप ही है उनमें सुखकी कल्पना 
उन अनात्म पदार्थो में आत्मा की कल्पना उन अनित्य पदार्थों में नित्य की कल्पना 
'यह भी तो अविद्या स्वरूप है“ | 


बौद्ध दर्शन दो अंतियों के त्याग (अतिशय भोग और अतिशय योग) और 
गमध्यम प्रतिपदा के सिद्धान्त में विश्वास रखता है । किन्तु योग का सम्पूर्ण उपक्रम 
एएक स्थिर तत्व की उपलब्धि के लिये है । पातंजल योग सूत्र की भाषा में 
“ ततःपरमाश्वेतन्द्रियामा'' अर्थात ईश्वर प्राणिधान का वैकल्पिक महत्व है | ईश्वर 
प्राणिधान समाधि में सहायक है | क्योंकि उस का मूलोद्देश्य “निरतिशय सर्वज्ञ 
ब्बीज' के लिये हैं किन्तु समाधि के लिये ईश्वर'” “प्रणब” की कल्पना बुद्ध 
कै रस अव्याकृति में परिगठित होगी । बुद्ध के इसी दृष्टिकोण के कारण सुनक्खत्त 
लिच्छविपुत्र उन्हें छोड़कर चला गया था | बुद्ध निर्वाण को परमपद के रूप में 
स्वीकार करते है | और उसके लिये साधना पक्ष पर बल देते हैं । यह साधना 
उपचार (अभ्यास) और अर्पणा (अभ्यास) पर अवलम्बित है । 


जिस प्रकार योग दर्शन में समाधि योग की अंतिम अवस्था है और उसके 
देरी प्रमुख प्रकार हैं सम्प्रज्ञात और असम्प्रज्ञात उसी प्रकार बौद्ध दर्शन में समाधि 
के दो प्रकार उपचार और अर्पणा बताये गये हैं | यद्यपि इनके प्रकारान्तर से अनेक 
उापभेद भी हैं किन्तु अन्ततोगत्वा बे उपांगों के रूप में परिगठित किये गये. हैं। 
उदाहरणार्थ वितर्कानुगत, बिचारानुगत, आनन्दानुगत और अस्मिता” से चार योगिक 
Mira, बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट चार घ्यानों से कितनी समानता है (इस प्रसंग में 
बुद्ध वचन दृष्टव्य है) भिक्षुओं | भिक्षु चित्त के उपक्लेश, प्रज्ञा को दुर्बल करने 
बाले पांच बन्धनों को छोड़, कार्य वितर्क से रहित हो, बुरे विचारों से रहित हो 
प्रथम ध्यान को प्राप्त कर विचरता है, जिसमें वितर्क और विचार है तथा जो 
एव्कान्तबास से उत्पन्न होता है और जिसमें प्रीति और सुख रहते हैं । प्रथम ध्यान 
में वितर्क रहता है, विचार रहता है, प्रीति रहती है, सुख रहता है और रहती 
है चित्त की एकाग्रता, फिर भिक्षुओं । भिक्षु, वितर्क और विचारों के उपशम 
से अन्दर की प्रसन्नता और एकाग्रता रूपी द्वितीय ध्यान को प्राप्त होता है जिसमें 
न वितर्क है न बिचार, जो समाधि से उत्पन्न होता है और जिसमें प्रीति तथा 
ga रहते हैं और फिर भिक्षुओं । भिक्षु प्रीति से भी विरक्त हो-अपेक्षाबान्‌ बन 
विचरता है | बह स्मृतिमान, ज्ञानवान्‌ होता है और शरीर से सुख का अनुभव 
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करता है । वह तृतीय ध्यान को प्राप्त करता है जिसे पण्डितजन अपेक्षाबान, सुख | 


- विहार करने वाला कहते है, और फिर भिक्षुओं | भिक्षु सुख और दुख, दे 


के प्रहाण से, सौमनस्य और दौर्मनस्य दोनों के पहले से अस्त हुये रहने से, चु 
ध्यान को प्राप्त करता है जिसमें न दुःख होता है न सुख और केवल shy] 
तथा स्मृति की परिशुद्धि ही होती है।” यदि लक्ष्य एक हो और साधन एक है| 
तो दूर-दूर नहीं जा सकते | असंप्रज्ञात समाधि“ के लिये भी जिन n m 
यथा श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि और प्रज्ञा का विधान योग दर्शन मे किया गग 
हे" वे बिल्कुल वैसे के वैसे ही तो बुद्ध के उपदेशों पांच इन्द्रियों के. रूप मं 
निहित हैं । उपाचार समाधि में चित्त एकाग्र होता है और अर्पणा समाधि d 
चित्त को अत्याधिक शुद्ध बनाने की प्रक्रिया होती है | इस प्रकार क्रमश: प्रा 
उत्पन्न होने पर अर्हत्‌ अवस्था प्राप्त हो जाती है । इसके बाद, स्कन्धो) qum, 


वैराग्य और अनित्य, अशुचि और दुख की भावनायें बौद्ध विपस्सना (aah) 
के ही रूपान्तरण मात्र है जो बौद्ध ध्यान का आधार स्वरूप है । शील, समार 
और प्रज्ञा के वर्गीकरण में बौद्ध योग वर्गीकृत है जिसका अधिकाधिक बिसा 
योग के आठ अंगों के रूप में भली-भांति दर्शाया जा सकता है । 


योग दर्शन में कैवल्य के लिये योग, योग के. लिये अभ्यास और अभ्या 
के लिये वैराग्य की अपेक्षा होती है । आचार्य नारायण तीर्थ के अनुसार उता 
साहस एवं धैर्य के साथ अध्यात्म विद्या का अध्ययन महत्सेवा तथा यम आँ 
का पालन करना “अभ्यास'' है । राग का विपरीत विराग है और यह विश 
ही वैराग्य है । 


निष्कर्षतः यह कहा जा सकता है कि बुद्ध की शिक्षायें दार्शनिक का भै 
नैतिक. अधिक, फलतः उत्तरकालीन बौद्धों ने नैतिक जीवन चर्या को ur 
विषय वस्तु बना दिया | शील विशुद्धि और चित्त विशुद्धि को निर्वाण “rd 
का अपरिहार्य अंग बना दिया गया तथा इन दोनों को योगान्तराय में 
कर एक सामान्य भिक्षु साधक से इतनी अर्हतायें की जाती थी कि उनका 
में पालन दुष्कर कार्य बन गया था | | : 


अरव 
बौद्ध दर्शन की भांति योग दर्शन भी साधनापरकता के कारण d 

बना | किन्तु अपने व्यवहारवादी लोकप्रिय कलेवर के कारण fara 
से मंडित हो गया | ; P 
अंततः दोनों इस बात पर एकमत हो जाते हैं कि मानव जीवन >> 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
i j 


^ 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


£ में समाधि ot ७७ 
f पक्षों में ज्ञान ही सब कुछ नहीं वहां भाव. (समाधि) भी है और कर्म (योग) 
र भी । ज्ञान का माध्यम मात्र इन्द्रियां हैं भाव का ध्येय द्रष्टा और दृश्य वस्तु 
|| के द्वैत की समाप्ति है तथा व्यवहार से जुड़ा होने के कारण कर्म अभ्यास और 
Ki वैराग्य की अपेक्षा करता हैं । 
dal ८ 
n 
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आधुनिकयुगीन प्रजातंत्र और इसकी 
ऐतिहासिकता : एक दार्शनिक विश्लेषण 


प्रस्तावना : 


आधुनिकयुग -प्रजातंत्र और समानता का युग है | आज, प्रजातंत्र और इसकी 
समयुगीन उपादेयता के प्रति जनमानस का विश्वास निरन्तर ge होते जा रहा di 
हम अपने सामाजिक आचार-व्यवहार में कहीं न कहीं चेतन या अचेतन रूप में 
उन संप्रत्ययो का व्यवहार करते हैं जो प्रजातंत्र के मूलभूत संप्रत्यय के रूप में 
चर्चित होते हैं शायद ही कोई व्यक्ति होगा जो इस बात को स्वीकार नहीं ' 
करता कि सभी व्यक्तियों को समान अवसर और अधिकार मिलने चाहिए | इस 
आलोक में प्रजातंत्र पर विचार करे तो परिस्पष्ट होता है कि इसका सम्बन्ध विश्व 
और विश्व में मानव के स्थान से है । एक मानवीय ज्ञान के रूप में प्रजातंत्र 
दार्शनिक गवेषणा का विषय बन जाता है जो प्रजातंत्र के प्रति हमारे मनोवृत्ति 
को प्रभावित करता है । यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता कि प्रजातंत्र 
किस दर्शन विशेष की. व्यवस्था का प्रतिनिधित्व करता है । फिर भी इतना तो 
स्वीकार करना ही होगा कि प्रजातांत्रिक मनोवृत्ति और दार्शनिक मनोवृत्ति में महत्त्वपूर्ण 
समानतायें हैं जो आंशिक रूप में तार्किक, मनोवैज्ञानिक और ऐतिहासिक हैं । समानता, 
स्वतंत्रता इत्यादि जैसे संप्रत्यय प्रजातंत्र के मूलमंत्र हैं और इन मूलमंत्रों के प्रतिपादन 
के पीछे किसी न किसी दार्शनिक का विशेष योगदान रहा है | बहुत काल से 
इस विचार को प्रधानता मिलती रही कि दर्शन का मुख्य कार्य मानव-जीवन की 
समस्याओं पर तर्कसंगत रूप से विचार करना, जीवन और जगत्‌ सम्बन्धी कुछ 
आधारभूत सिद्धान्तो का प्रतिपादन करना तथा इन सिद्धान्तों को सत्य या मिथ्या 
. प्रमाणित करना है । दर्शन संबंधी इस विचार को विश्लेषणवादी स्वीकार नहीं करते। 
इनके मतानुसार जीबन और जगत्‌ के सम्बन्ध में सत्यो का अन्वेषण तथा सिद्धान्तों 
का प्रतिपादन विज्ञान का कार्य है । दर्शन का कार्य इन wed तथा सिद्धान्तो को 
व्यक्त करने वाली भाषा का विश्लेषण कर उसे स्पष्टता प्रदान करना है । इस 
प्रकार विश्लेषणवादी दर्शन को चिन्तन पद्धति नहीं मानकर भाषा विश्लेषण की एक 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १६, अंक २, मार्च, १९९५ 
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क्रिया मानते हैं: । इसी विश्लेषणवादी सिद्धान्त के आधार पर दर्शन को परिभाषित 
करते हुए मारिट्ज fere कहते हैं दर्शन बह क्रिया है जिसके माध्यम से वाक्यों 
या कथनों का अर्थ अभिव्यक्ति या निश्चित होता है । दर्शन कथनो की व्याख्या 
करता है और बिज्ञान उन्हें सत्यापित करता है | विज्ञान का सम्बन्ध कथनों के 
सत्य होने से है और दर्शन का सम्बन्ध उसके वास्तविक अर्थ a |” 


garda के सही अर्थ बोध के लिए दार्शनिक विश्लेषण एक संभावित साधन 
हो सकता है । प्रजातंत्र के अर्थ निर्धारण के क्रम में इसकी ऐतिहासिकता की 
उपेक्षा करना उचित नहीं होगा । अतः प्रजातंत्र की ऐतिहासिकता के आलोक में 
इसके समयुगीन प्रयुक्तता का दार्शनिक विश्लेषण कर इसकी उपादेयता का सही 
निश्चययीकरण ही इस लेख का मूल उद्देश्य है । 


प्रजातंत्र की परिभाषा और ऐतिहासिकता : 


garda की परिभाषा को लेकर विद्वानों में मतभेद है । कुछ विद्वानों के 
अनुसार प्रजातंत्र नियंत्रित सत्ता है इसका अर्थ यह हुआ कि प्रजातंत्र राजनीतिक 
तकनीकी के अतिरिक्त और कुछ नहीं । इस विचार का समर्थन स्कम्पटर ने शब्दों 
में किया है प्रजातंत्र राजनीतिक निर्णय की ओर उपागम की WE संस्थागत प्रबन्ध 
है जिसमें व्यक्ति को जनमत के प्रतिस्पर्धात्मक संघर्ष के द्वारा निर्णय करने की 
शक्ति प्राप्त होती EU । पर क्या प्रजातंत्र मतपेटियों तक हीं सीमित है? क्या 
प्रजातंत्र में जीवन के अहस्तान्तरकरणीय अधिकारों की UNT, स्वातंत्रता और सुख 
की ओर अनुसरण की प्रवृत्ति नहीं पायी जाती? इस बात से इन्कार नहीं किया 
जा सकता कि प्रजातंत्र राजनीतिक शक्ति और वैयक्तिक स्वातंत्रता के बीच संतुलन 
स्थापित करने की चेष्टा करता है । पर, इस संतुलन की प्राप्ति के लिए जीवन 
में कुछ उपाधियों और गुणों को पूर्वमान्यता के रूप में स्वीकार करना बांछनीय 
प्रतीत होता है | स्थायी और व्यबस्थित सामाजिक संगठन के अनुरूप मानवीय 
विकास के लिए पूर्ण अवसर की उपलब्धता प्रजातंत्र की एक -महत्वपूर्ण विशिष्टता 
है । इस प्रकार स्पष्ट है कि राजनीतिक प्रक्रिया और जीवन-शैली प्रजातंत्र के परस्पर 
अनिवार्य लक्षण हैं । पूर्ण मानवीय विकास के लिए समानता, स्वतंत्रता और सहभागिता 


अपरिहार्य है और यही प्रजातंत्र के अनिवार्य लक्षण हैं । 


प्रजातंत्र की जो भी परिभाषाएँ उपलब्ध हैं उनमें लिंकन की परिभाषा की 
काफी लोकप्रियता प्राप्त है | इनके अनुसार “प्रजातंत्र जनता का, जनता के लिए 
और जनता के द्वारा शासन है 1” एक अर्थ में सभी सरकार जनता की सरकार 
है क्योंकि राष्ट्र के ही कुछ जनता सरकार का संचालन करते हैं | यह भी सत्य 
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है कि चाहे सरकार किसी भी प्रकार की हो वह जनता के लिए ही होती है। 
यह संदेह का विपय हो सकता है कि एक निरंकुश शासक कितने feat तक 
परोपकारी निरंकुश बना रह सकता है, पर यह मानना ही होगा कि प्रजातंत्र और 
राजतंत्र तथा कूलीनतंत्र, ये सभी शासन प्रणालियाँ जनता के लिए हैं | अधिकांश 
शासन प्रणाली इस बात को स्वीकार करती हैं कि सरकार जनता की और जनता 
के लिए होती है । पर अन्य कोई भी शासन प्रणाली इस बात को स्वीकार नहीं 
करती कि सरकार जनता द्वारा निर्मित होती है । प्रजातंत्र की विशिष्टता यह है 
कि यह शासितो द्वारा गठित एक प्रकार का आत्म-सरकार है और जिसके सम्बन्ध 
में सर्वसम्भति के आधार पर निर्णय लिया जाता है । प्रजातंत्र को जनता का शासन 
मानना आकर्षक प्रतीत होता है | जनता से तात्पर्य देश विदेश में निवासित समस्त 
प्रजा या व्यापक जनसमूह से है | किन्तु शासन जनता के लिए होकर भी जनता 
द्वारा होना कंठिन है । समाजशास्त्रीय दृष्टिकोण से प्रतीत होता है कि शासन अल्प 
जन साध्य प्रक्रिया है | समस्त जनता के द्वारा शासन असंभव प्रतीत होता BI 
यह अकल्पनीय लगता है कि भारत के ८० करोड़ जनता शासन क्रिया में प्रत्यक्ष 
रूप से अपना योगदान दे सकते हैं । मध्य युग और आधुनिक यूरोपीय युग के 
ma में जनता से तात्पर्य नेताओ, कूलीनवर्गो, अधर्मतियों के समाज से लिया 
जाता रहा । सन्त टामस मारसिलियस, बुकानन जैसे लेखको ने नैसर्गिक नेताओं 
द्वारा जनता के वैधिक प्रकाशन को स्वाभाविक माना है । किन्तु नैसर्गिक नेतृत्व 
का युग अब नहीं रहा । प्रजातांत्रिक परम्परा के विकास के कारण जनता में चेतना 
जागृत हुई इसलिए इस विचार को आज मान्यता प्राप्त नहीं किया । कुछ लोग 
नैसर्गिक रूप में नेता होते हैं । जनता की अपरिमित संख्या को देखते हुए यही 
कहा जा सकता है कि जनता विधायकों और सांसदों का निर्वाचन करती है और . 
इनकी कार्यपालिका के निमित्त कुछ आधारभूत नीति का निर्देशन करती है । नीति 
का पूर्ण क्रियान्वयन विधायको या सांसदो की अध्यक्षता में, उत्तरदायित्वपूर्ण मंत्रीमंडल 
की अधीनता में, राज्य और केन्द्र के कर्मचारी कार्य करते हैं, जनता के द्वारा 
आधारभूत नीति निर्देशन के अतिरिक्त राज्य कार्यों का दैनिक दायित्व का निर्वहन 
असंभव है । किन्तु, जनता द्वारा नीति निर्देशन और समय-समय पर विधायकों 
और सांसदो एबं कार्यकारिणी के मुख्य नेता का निर्वाचन प्रजातंत्र का प्राण है। 
कुछ पाश्चात्य विचारकों की दृष्टि में जनता का अर्थ है निम्नस्तरीय लोग । अंग्रेजी - 
में जनता के लिए पिपुल शब्द का प्रयोग किया जाता है | जब निम्नस्तरीय, 
अशिक्षित, अपरिमार्जित जनसमूह का वर्णन होता. है तो उसके लिए अंग्रेजी में 
“मास या मासेज'' शब्द का प्रयोग होता है | स्पेन दार्शनिक ओरेटेगा गैसेट ने 
कहा है कि “मासेज जनसमूह का विद्रोह यूरोपीय समाज के लिए बहुत बड़ा 
खतरा है ।'”* प्रजातंत्र के संदर्भ में “मासेज” शब्द का प्रयोग उपयुक्त नहीं । 
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इस शब्द के प्रयोग से हमारे मस्तिष्क में एक अपरिमार्जित वृत्तिका वाले एक 
जनसमूह का दृश्य अवतरित होता हैः जो अर्द्धचेतना और मुख्यतया भावना के आधार 
पर कार्य करते हैं । जनसमूह या मासेज तिरस्कारपूर्ण शाब्दिक व्यंजना का सूचक 
है | प्रजातंत्र आध्यात्मिक और नैतिक मानववाद का पोषक है । इसके नियामक 
सूत्र विराट श्रेय है जिसमें मानव की समानता भी एक मुख्य श्रेय है। सांसारिक 
अभ्युदय और वैयक्तिक सिद्धि प्राप्ति की दृष्टि से मनुष्यों में अन्तर की व्यापकता 
को स्वीकार करते हुए भी प्रजातंत्र का नियामक श्रेय मानवता सभी मनुष्यों को 
समान मानता है । यह एक आधारभूत धार्मिक और दार्शनिकता का सूचक है 
| अशिक्षा, दारिद्रता, बेरोजगारी के कारण व्यक्ति का अर्द्धचचचेंतन प्रक्रिया के द्वारा 
कार्य करना या तथाकथित नेताओं के नारो का वशवर्ती हो जाना, एक सामाजिक 
अवस्था विशेष का सूचक है, यह मानव के नैसर्गिक स्वरूप का बोधक नहीं। 
अतएव जनता के मात्र भीड़ मानना या पशुबत मानना उन प्रजातंत्र विरोधी 
प्रतिक्रियावादियों की विशेषता है जो अपने को एक उच्चतम संस्कृति का संदेशवाहक 
मानते हैं । इस प्रकार के विचारको में नीत्शे और स्पेंग्लर के नाम विशेष रूप 
से उल्लेखनीय है । 


~ 


प्रजातंत्रीय परम्परा के आर्विभाव का काल निर्धारण कठिन है । हम इतना 
ही कह सकते हैं कि इसका विकास शनैः शनैः हुआ है | मार्गन का ऐसा विचार 
है कि प्राचीन अमरीकी सभ्यता में प्रजातंत्रीय स्वतंत्रता और समानता के दर्शन 
होते हैं |" प्रजातंत्र का विकास विशेष रूप से यूनान में देखने को मिलता है। 


एथेन्स में प्रजातंत्र के गुणों को देखा जा सकता है । पर, एथेन्स में विकसित 


प्रजातंत्र घोर असमानताबाद पर आघृत म्लाना जाता है | एथेन्स में चालीस हजार 
नागरिक थे तो अस्सी हजार दास । अतः एथेन्स में इस मौलिक आधारभूत सिद्धान्त 
का पालन नहीं किया गया कि मानकमाँत्र को न्यूनतम. राजनीतिक समानता मिलनी 
चाहिए | उस समय यन्त्रबाद के अविकसित रहने के कारण क्षेत्रीयवाद का प्राधान्य 


था | इसलिए नगरो की सीमा को लांघकर प्रजातंत्र वहाँ कभी भी यूनान के ग्रामों 


में नहीं फैल सका | अत: दासप्रथा और क्षेत्रीयताबाद ये यूनानी प्रजातंत्र की कमजोरियं 
थी | इन कमियों के बाबजूद भी यूनानी प्रजातंत्र में कुछ गुण भी देखने को मिलते 
हैं । यूनानी प्रजातंत्र में सेनाध्यक्षो का यदा कदा निर्वाचन किया जाता था, इस 
प्रकार यूनानी प्रजातंत्र किसी अंश में अतिप्रजातांत्रिक होने का साक्ष्य भी प्रस्तुत 
करता है । 


मध्ययुग में “नैसर्गिक नियम के सिद्धान्त की घोषणा हुई । यह नैसर्गिक 
नियम प्राकृतिक रूप में बर्तमान माने जाते हैं । राजनीतिक शासको को अपनी 
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को उदूघोषित कर नैसर्गिक नियमबाद. उस प्रजातंत्रीय मनोवृत्ति को उत्पन्न करता 
है जो यह मानती है कि विधि-प्रणेत्री संप्रभुता शक्ति से भी अधिक शक्तिशाली 
संविधान की संप्रभुताशक्ति है । इस प्रकार नैसर्गिक नियम के सिद्धान्त के प्रणेता 
स्टाइक और ईसाई दार्शनिक अनजाने में ही सही, genda के दार्शनिक आधार 
की स्थापना में सहायक सिद्ध gu इस दृष्टि से हम कह सकते हैं कि संत थामस 
प्रजातंत्र के प्रणेताओ में एक है । इस प्रकार हम देखते हैं कि राजकीय शक्ति 
पर धार्मिक नियंत्रण के पक्षधर मध्ययुगीन विचारक प्रजातंत्र की नैतिक आधारशिला 
के निर्माता और पोषक थे | 


यूरोपीय धार्मिक सुधार के बाद यूरोप दो धार्मिक सम्प्रदायों में विभाजित 
हो गया जिन्हें प्रोटेस्टेन् तथा कैथोलिककी संज्ञा दी गयी । इन दोनों सम्प्रदायों 
में सदैव संघर्ष चलता रहा है । परिणामस्वरूप अनेक विचारको ने अनाज्ञाकारिता 
और प्रतिरोध के विचारों को प्रसारित किया | इनकी मान्यता थी कि यदि अन्तरचेतना 
असंतुष्ट है तो राजकीय शक्ति का विरोध करना परम कर्तव्य है । इस प्रकार 
के धार्मिक विचारको में कैथोलिक, प्रोटेस्टेन्ट और जेजुयिट थे । इस प्रकार धार्मिक 
अधिकारों को व्यक्त करने के लिए उस प्रतिरोध समर्थक सिद्धान्त का जन्म हुआ 
जो व्यक्तिवादी प्रजातंत्र का मूलमंत्र है । आधुनिक प्रजातंत्रीय परम्परा का उद्भव 
बताते हुए लिंडसे ने कहा है कि “ईसाई धर्मसभाओ में- मुख्यत इन्डिपेन्डेन्ट, अनावाण्टिस्ट 
और क्वेकरों की, प्रजातंत्रीय पद्धति का व्यवहार किया जाता है और उसी से 
आधुनिक प्रजातंत्रीय पद्धति का जन्म हुआ [U^ लिंडसे के विचार में आंशिक सत्यता 
है । यह सत्य है कि १७ बीं शताब्दी की प्यूरिटन शिक्षाओं और व्यवहारों तथा 
पद्धतियों का प्रजातंत्र के विकास पर प्रभाव पड़ा है, पर १२ वीं एवं १३ वीं 
शताब्दी से ही राजतंत्र विरोधी आन्दालेन और जनसंप्रभुतावाद के बीच देखे जा 
सकते हैं । DR 

आधुनिक प्रजातंत्र के विकास में निःसंदेह धार्मिक सुधार से सहायता मिली 
है । काल्विनबाद का. नाम इसमें विशेष रूप से उल्लेखनीय है ।* पर, काल्विनवाद 
को प्रजातंत्र का एकमात्र उदूभवकर्ता मानना सर्वथा अपूर्ण है + प्रजातंत्र के विकास 


. में राष्ट्रवाद ने भी अपना योगदान दिया है । राष्ट्रवाद समस्त देशवासियों के साथ 


केबल सहानुभूति का ही नहीं, अपितु रागात्मक तादात्म्य का पोषण करता है । 
इस प्रकार की भावना प्रजातंत्र को प्राणप्रदान करती है | प्रजातंत्र जनता की संप्रभुता 


की घोषणा करता है और सांस्कृतिक, ऐतिहासिक तथा मनोवैज्ञानिक आधारों को 


ग्रहण करता हुआ राष्ट्रवाद देशव्यापी तादात्म्य-भाव की अभ्यर्थना करता है | इसलिए 
प्रजातंत्र की घोषणा में स्वातंत्रता और समानता के साथ-साथ भातृत्व के मंत्र का 
भी प्रचार राष्ट्रवाद के “प्रभाव के कारण किया गया था | यदि प्रजातंत्र को समस्त 
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जनसमूह का तंत्र बनना है तो उसे अवश्य ही राष्ट्रवादी अभिप्रेत भातृत्व के विकास 
का समर्थन मिलना चाहिए | - 


प्रजातंत्र के आधार : 


प्रजातंत्र के आधार के रूप में समानता और स्वतंत्रता को विशेष महत्ता 
प्राप्त है | समानता की समस्या का सीधा संबंध समाज में विद्यमान असमानता 
से है | व्यक्ति के प्राकृतिक और कृत्रिम गुणों में असमानता स्पष्ट रूप से देखी 
जा. सकती है | कोई व्यक्ति चरित्रबान है तो कोई अनाचारी, कोई मेघावी है 
तो कोई मूर्ख । कहने का अर्थ यह है कि प्रकृति में सर्वत्र असमानता है । मनुष्य 
की शक्ति और गुण में विभिन्नता परिस्पष्ट है और इसके उन्मूलन की कोई आशा 
नहीं | इन विपरीत परिस्थितियों के उपरान्त समानता का आदर्श आधुनिक समाज 
में प्रचारित हो रहा है । बाह्य दृष्टि से असमान होते हुए भी मानवीय दृष्टि से 
सभी मनुष्य समान हैं | समानता का अर्थ है मानव विकास हेतु आवश्यक उपकरणों 
का समान वितरण | इसका अर्थ होता है निजी स्वार्थो और वर्गस्वार्थो का विनाश 
तथा सामाजिक जगत में अतर्कसंगत समस्त रूढिबादिता का उन्मूलन | जे. एफ. 
स्टिफेन के शब्दों में सभ्यता और संस्कृति के द्वारा उपस्थित अवसरों और सुविधाओं 
का समान विभाजन और सर्वसुलभीकरण समानता का लक्ष्य है ।''“ समानता का 
अर्थ पूर्ण समानता लेना अनुचित होगा | कुछ ऐसी भी समानताएँ हैं जो मानब 
को पतन की और उन्मुख करती हैं । उदाहरणार्थ, दरिद्रता या दासता में समानता 
या दुष्कृत्य में समानता | समानता सद्गुणों में होनी चाहिए न कि मानव को पतित 
और तिरस्कृत करनेवाले अवगुणों में । पुनश्च कुछ असमानताएँ हितकर है- जैसे 
पिता-पुत्र या आचार्य-शिष्य में असमानता । इन्हें समान करने का परिणाम होगा 
अव्यवस्था | अपने अथक प्रयासों के बावजूद भी मानव शारीरिक और मानसिक 
gfe से समान नहीं हो सकता | इस प्रकार यह स्पष्ट है कि ss के संदर्भ 
में समानता की चर्चा जब की जाती है तो उसका मंतव्य पूर्ण समानता का पोषण 
नहीं | बहुत हद तक समानता. का अर्थ होगा यथानुपात की नीति का अवलम्बना 
जीवन की जो आवश्यकता हैं- जैसे, आहार, वस्त्र और गृह आदि- इनकी व्यवस्था 
सभी के लिए समान रूप से होनी चाहिए । प्रजातंत्र में अवसर की समानता सभी 
के लिए अपेक्षित है । जीबन संघर्ष में सफलता प्राप्त करने के उपकरण सभी 
के लिए समान हो, ऐसी व्यवस्था की जानी चाहिए । निहित स्वार्थ और सवल 
वर्ग के आक्रमण से रक्षा के लिए अक्सर की समानता: अनिवार्य है । यदि किसी 
व्यक्ति को अवसर प्रदान किये बिना ही निम्न स्तर पर स्थापित कर दिया जाता 
हैं तो इसके लिए प्रजातंत्र को उत्तरदायी होना होगा | विधि व्यवस्था का उपयोग 


कर अवसर की समानता की नीति का अनुसरण करना होगा । जो सम्प्रदाय या 
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आधुनिकयुगीन प्रजातंत्र 
अल्प संख्यक वर्ग, किसी कारणविशेष से पिछड़े हैं उन्हें आर्थिक या अन्य प्रकार 
की सुविधाएँ देकर संघर्षयोग्य बनाना प्रजातंत्र के प्रतिकूल नहीं। नागरिक और 
गजनीतिक अधिकारो की समानता तो प्रजातंत्र का आधार ही है। प्रजातंत्र और 
नागरिक असमानता साथ-साथ नहीं रह सकते | बिना स्पष्ट कारण के किसी निरीह 
को भी उसके राजनीतिक अधिकारों से वंचित नहीं किया जा सकता । इस प्रकार 
की असमानताएँ प्रजातंत्र के लिए अशोभनीय है । विधि की समानता अति आवश्यक 


; है | वैधिक समानता का अर्थ है जो सर्वव्यापक नियम है उसका पक्षपातरहित 


प्रयोग, विधि और न्याय की gfe में भेद भाव उचित नहीं। यदि राज्य कर्मचारी 
या राजनेता भी दोषी है तो उन्हें उचित दण्ड दिया जाना चाहिए | जब विधि 
की दृष्टि में सबलोग समान नहीं रहेंगे तब तक कोई भी व्यवस्था स्थिर नहीं रह 
सकती | विधि के प्रति समान रूप से भय, नागरिको को अपने कर्तव्य निर्वहन 
के प्रति सजग करता है । इस प्रकार प्रजातंत्र के लिए तीन प्रकार की समानताएँ 
अपेक्षित है (अ) अवसर की समानता (ब) नागरिक और राजनीति के अधिकारो 
की समानता (स) वैधिक समानता । 


प्रजातंत्र और स्वतंत्रता के बीच सम्बन्धों की चर्चा गणितिक प्रमेय के रेखांकन 
के समान है । हम दो ant की चर्चा दो संप्रत्ययों के आधार पर कर सकते 
हैं जो न तो परस्पर पर्यायवादी हैं और न ही एक दूसरे में पूर्णरूपेण समाविस्ट 
है । इस बात से इन्कार नहीं किया जा सकता कि स्वतंत्रता प्रजातंत्र के लिए 
निरपेक्ष महता रखता है पर इसे प्रजातंत्र की समष्टिपूर्ण चर्चा नहीं माना जा सकता 
स्वतंत्रता का प्रयोग अप्रजातांत्रिक व्यवस्था के लिए भी किया जा सकता है | 
उदाहरणार्थ, शासन का बह रूप जो व्यक्ति की स्वतंत्रता की अवहेलना करते हुए 
स्वेच्छाचारी रूप में गिरफूतारियौँ करता है कभी भी प्रजातांत्रिक नहीं माना जा सकता 
शताब्दियों से स्वतंत्रता क्रांति का मुख्य स्रोत रहा है | न्यूआर्क में स्थापित स्वतंत्रता 
की प्रतिमा प्रबाशियों को यह याद दिलाती है कि किन सिद्धान्तों के आधार पर 
अमेरीकी समाज की रचना हुई है | रूजबेल्ट ने स्वतंत्रता के चार रूपों की चर्चा 
की है- अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता, भक्ति की स्वतंत्रता, इच्छा से स्वतंत्रता, भय 
से स्वतंत्रता | रूजवेल्ट द्वारा प्रस्तावित स्वतंत्रता के चार रूपों से स्पष्ट है कि 
यहाँ अनिच्छित अवरोध से स्वतंत्रता और इच्छित लक्ष्य की प्राप्ति के लिए स्वतंत्रता 
की चर्चा की जा रही है । 


प्रजातांत्रिक समाज में निषेधात्मक स्वतंत्रता का व्यापक प्रयोग देखा जा सकता 
है | भेद और यातना से स्वतंत्रता इसके उदाहरण हैं | भावात्मक स्वतंत्रता एक 
जीवन शैली का अनुसरण तो है ही साथ ही माथ दूसरो पर भी इसे आरोपित 
करने की प्रबृत्ति है । षर्लीन ने इस प्रवृत्ति को भावात्मक खतरा की उपाधि दी 


\ 
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है ।' स्वतंत्रता सहिष्णुता से युक्त होनी चाहिए यदि इसे genda के सम्बर्द्धन में 
कुछ योगदान देना है | सविष्णुतामुक्त स्वतंत्रता निरंकुशता के अतिनिकट है और 
स्वतंत्रतामुक्त सहिष्णुता रिक्त है । क्रीक के शब्दों में सिहिष्णुता उन वस्तुओं 
को स्वीकार करने की मात्रा है जिसे हम अस्वीकार करते हैं ।'* प्रजातंत्र के लिए 
सहिष्णुता दो कारणों से अनिवार्य है- बहुसंख्यको का अल्पसंख्यकों पर प्रभुत्व को 
रोकना और विचारों और व्यवहारों की अनेकता को उत्साहित करना क्योंकि इनके 
अभाव में मनुष्य अपनी क्षमता को पूर्त नहीं कर पाता । इस प्रकार स्पष्ट है 
कि प्रजातंत्र में व्यक्ति के विकास के लिए उपर्युक्त संदर्भ प्रदान किये जाने की 
अपेक्षा की जानी चाहिए । 


अनेकता और स्वातंत्रता अपने व्यापक प्रयोग में शासको के चयन का अवसर 
प्रदान करती है | एक व्यक्ति को राजनीतिक रूप में स्वतंत्र नहीं माना जा सकता 
यदि वह एक ही राजनीतिज्ञ के प्रति प्रतिबद्ध है । यह शक्ति की सुरक्षा और 
अनुत्तरदायत्वि को जन्म देता है जो वैकल्पिक नीतियो की अनुपस्थिति का परिचायक 
है । इसलिए कुछ विचारको ने senda में वैकल्पिक शासन की उपस्थिति को 
अवश्यसंभावी माना है । कहने का अर्थ यह हुआ कि प्रजातंत्र के लिए विरोधी 
दलों की उपस्थिति एक अपेरिहार्य है । हेनरी भायो ने इसे प्रजातंत्र का लिटमस- 
पत्र परीक्षण माना है |’ इसके बावजूद भी एकदलीय प्रजातंत्र के पक्ष में अनेक 
तर्क दिये जाते हैं । पर, इसके लिए दल के अन्दर विशुद्ध वाद विवाद और | 
प्रतियोगिता होना चाहिए । | 


स्वतत्रता प्राप्त करने का एक तरीका नागरिको के द्वारा शासको के चयन 
की स्वतंत्रता है | इसके अतिरिक्त दो अन्य सुस्थापित सिद्धान्त है जो एक हीं | 
लक्ष्य की ओर निदर्शित करते & और जिनकी चर्चा अपेक्षित है- विधि का शासन 
और शक्तिपृथक्करण (रुल ऑफ लॉ एण्ड सेपरेशन ऑफ पावर)। विधि के शासन . 
का सारतत्व यह है कि विधि की दृष्टि में सभी नागरिक समान हैं | विधि अपने 
निर्णय में न तो किसी का पक्ष लेता है और न किसी प्रकार के भेद की नीति 
का अवलम्बन करता है | विधि का संचालन स्वेच्छाचारी रूप से नहीं किया जाना 
चाहिए और न ही इसका प्रयोग असमान कठोरता से किया जाना चाहिए | 


शक्ति पृथक्करण स्वतंत्रता की संवैधानिक गारंटी का शास्त्रीय उदाहरण है। 
ऐसा माना जाता है कि सरकार के “तीन अंग होते हैं- कार्यपालिका, विधायिका 
और न्यायपालिका । यदि कार्यपालिका सरकार के अन्य दो अंगो पर प्रभुत्व स्थापित 
कर लेता है तो स्वतंत्रता खतरे में पड़ सकती. है | अत: आवश्यकता इस बात 
की है कि सरकार के इन तीनों अंगो का क्षेत्रविस्तार बिल्कुल स्पष्ट हो और ये | 
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परस्पर संतुलन में कार्य करे । ऐसा नहीं होने पर जब सरकार के इन तीनों अंगों 
में प्रभुत्व स्थापित करने की प्रतिस्पर्धा होगी तो इसका परिणाम अराजकता और 
स्वतंत्रता पर आघात के अतिरिक्त और कुछ नहीं होगा । न्यायपालिका स्वातंत्रता 
की गारंटी देता है और इसलिए जहाँ इस प्रकार के विवाद उत्पन्न हों वहाँ न्यायपालिका 
के निर्णय को मानना ही उचित होगा । कार्यपालिका, विधायिका के प्रति उत्तरदायी 
है और इसलिए विधायिका अपने विचार और विमर्श के द्वारा कार्यपालिका को 
नियंत्रित करती है और उसे सही दिशा निर्देशन देती है | वास्तव में कार्यपालिका 
जब अपने अधिकारों का अनुचित प्रयोग करने लगती है तो उसे नियंत्रित करने 
के लिए ही विधायिका और न्यायपालिका है । जहाँ तक प्रजातंत्र का प्रश्‍न है 
तो हमें यह मानना होगा कि विधायिका जो नियम निर्मात्री है वहीं न्यायपालिका 
को विधि के शासन के अनुरूप कार्य करने की अनुदेशना देता है । इस प्रकार 
स्पष्ट है कि शक्तिपृथक्करण स्वतंत्रता का पोषक है और वह इसे हर स्थिति में 
संरक्षित रखने की ओर प्रयासरत है । 


प्रजातंत्र पक्ष-विपक्ष o: 


gana के संदर्भ में चर्चित उपर्युक्त विचारों & आलोक में ऐसा प्रतीत 
होता है कि आधुनिक युग जनसाधारण में आस्था का युग है । पर तथ्य इसके 
विपरीत प्रतीत होता है | आज, प्रजातंत्र के अर्थ, परिणाम, मूलभूत आधार, समयुगीन 
प्रासंगिकता, इत्यादि पर ही संदेह किया जाने लगा है । फलस्वरूप, धीरे-धीरे प्रजातंत्र 
की संभावना में भी हम अपनी आस्था खोते जा रहे हैं | इस युग के अधिकांश 
अन्तराष्ट्रीय संघर्ष प्रजातंत्र और इसके प्रतिबाद के बीच देखा जा सकता है । 


भावनाओं से युक्त एक प्रभावशाली पद “प्रजातंत्र'' श्रद्धा और घृणा दोनों का 
ही विषय रहा है । अभिजात वर्ग और सर्वाधिकारवादियों के लिए प्रजातांत्रिक मूल्य 
मिथ्या और इसकी संस्थायें अकार्यकारी हैं । इन लोगों ने प्रजातंत्र के प्रति तिरस्कार 
व्यक्त करते हुए राजनीतिक समानता और लोकप्रिय राजनीतिक सहभागिता जैसे प्रजातांत्रिक 


सिद्धान्तो को सामान्य योग्यता घोषित किया | इनकी ऐसी मान्यता है कि प्रजातंत्र में ` 


बहुचर्चित वैयक्तिक स्वतंत्रता अराजकता की ओर अग्रसर करेगा | 


२० बीं शताब्दी में gorda की समयुगीन प्रासंगिकता संदेह का विषय बन 
गया है | पर, यह एक बिडम्बना è कि प्रजातंत्र की व्यवहारिकता के प्रति संदेह 
विकसित और विकासशील दोनों ही राष्ट्रों के प्रसंग में अनुभूत किया जा रहा है। 
बिकसित राष्ट्रों के संदर्भ में यह कहा जाता है कि एक उन्नत समाज की जटिलताओं 
और निरन्तर बढती हुई अपेक्षाओं को कार्यान्वित करना प्रजातंत्र के लिए असंभव 
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प्रतीत होता है और परिणामस्वरूप प्रजातंत्र अवांछनीय लगने लगता है । विकासशील 
राष्ट्रों के संदर्भ में कहा जाता है कि इन राष्ट्रं में प्रजातंत्र के लिए आवश्यक 
राजनीतिक आर्थिक और सामाजिक उपाधियों का सर्वथा अभाव है | इन राष्ट्रों 
में राष्ट्रीय एकता, राष्ट्रीय मूल्यों एबं लक्ष्यों के प्रति सर्वसम्मति, पर्याप्त संचार एवं 
शिक्षा आदि का अभाव पाया जाता है जो कि अर्थपूर्ण राजनीतिक चयन, परम्परा, 
सत्ता हस्तान्तरण, राजनीतिक प्रतिस्पर्धा, स्थायी सरकार इत्यादि के लिए अपरिहार्य 
है | ऐसा महसूस किया जाने लगा है कि प्रजातंत्र के इन अनिवार्य उपाधियों 
की प्राप्ति के लिए एककेन्ट्रित और निरंकुश सरकार की आवश्यकता है. । अतः 
यह परिस्पष्ट है कि २० बीं शताब्दी जनसाधारण द्वारा न्यायपूर्ण समाज और मानवीय 
प्रगति को प्रजातांत्रिक प्रक्रिया के द्वारा प्राप्त करने की क्षमता में विश्वास तो करती 
ही है साथ ही साथ इस विश्वास के प्रति भ्रान्त धारणायें भी रखती है | नील ' 
राइभर ने इसे ''असुखद प्रजातांत्रिक चेतनता की संज्ञा दी हैं ॥ ११ 


ऐसा प्रतीत होता है कि प्रजातंत्र से बहुत अपेक्षाएँ रही है जिन्हें पूर्ण करने में 
बह सफल नहीं हो सका । इसी कारण जोन ब्रीच सोसाइटी यह कहने को बाध्य होती 
है कि “सरकार के एक रूप में प्रजातंत्र कभी भी संतोषप्रद रूप में कार्य नहीं करती।'' 
आधुनिक युग में, इस प्रवृत्ति को देखा जा सकता है कि जो प्रजातांत्रिक नहीं है वे 
भी इस बात को स्वीकार नहीं करना चाहते कि प्रजातंत्र में उनकी आस्था नहीं । जर्मनी 
में नाजी सदैव प्रजातेत्र के तीव्र निन्दक रहे हैं पर इन लोगों ने भी हिटलर के समर्थन 
में जन प्रदर्शन करते हुए जनसंग्रहमतवादी प्रजातंत्र की माँग की । मुसोलिनी प्रजातांत्रिक 
पूल्यों और संस्थाओं के प्रति घृणा रखते हैं फिर भी वे इस बात को स्वीकार करते 
हैं कि यदि प्रजातंत्र जनता को राज्य की परिधि में पदवनित नहीं करे तो फासीवाद 
को भी एक संगठित केन्द्रित और निरंकुश प्रजातंत्र की संज्ञा दी जा सकती है | 
प्रजातंत्र एक भावनात्मक प्रतीकवाद है जो शासको के लिए लोकप्रिय समर्थन तो उत्पन्न 
करता ही है साथ ही साथ राष्ट्रीय लक्ष्यों की प्राप्ति में अति इच्छित सहभागिता के 
लिए उपाधि उपस्थित करता है | यही कारण है अपने हर प्रयास के बाद भी अप्रजातांत्रिक 
शासक भी प्रजातंत्र की संज्ञा को पूर्णरूपेण बियोजित करने की स्थिति में अपने को 
नहीं पाते | अतः हम इस निष्कर्ष पर आते हैं कि प्रजातंत्र घृणा का विषय होते हुए 
भी प्रतीकात्मक रूप में श्रद्धा की दृष्टि से देखा जाता रहा है और यही कारण है कि 
garda के सम्बन्ध में अनेक भ्रान्त धारणायें प्रचलित हैं | 


उपसंहार : 


प्रजातंत्र व्यक्तिवाद को प्राथमिर्क मूल्य के रूप में स्वीकार करता है | gum 
के मूल्यों एवं प्रक्रियाओं का आरंभ और अन्त व्यक्ति से होता है । इस संदर्भ 
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में यह प्रश्‍न उठाया जा सकता है कि garda वैयक्तिक समानता और स्वतंत्रता 
में किसे अधिमान देता है । ऐतिहासिक रूप में पाश्चात्य राज्यों ने पहले स्वतंत्रता 
को प्राप्त किया है और इसके बाद ही कुछ हद समानता लाने की समस्या उनके 
समक्ष उपस्थित हुई | साम्यवादी और अफ्रिकी राष्ट्रों का आरंभविन्दु कुछ भिन्न 
एहा है और इसी कारण उन्होंने स्वतंत्रता की अपेक्षा समानता को अधिमान दिया। 
यदि हमारे समक्ष समानता और स्वतंत्रता में से किसी एक के चयन का प्रश्न 
उपस्थित हो तो मेरी दृष्टि में स्वतंत्रता का चयनही श्रेयस्कर होगा | स्वतंत्रता की 
स्थापना के साथ ही परिवर्तन के लिए प्रभावशाली राजनीतिक विमर्श को आरंभ 
किया जा सकता है । कालान्तर में उन नीतियों को स्वीकार किया जा सकता 
है जो समानता की ओर अग्रसर होने में सहायक सिद्ध हो । यहाँ महत्त्वपूर्ण तथ्य 
यह है कि विकल्प खुले हुए हैं । यही सही अर्थ में प्रजातंत्र हैं । 


आधुनिक युग में प्रजातंत्र की प्रासंगिता पर प्रश्नचिन्ह लगाना, आलोचको के 
लिए प्रिय विषय बनता जा रहा है | मेरे ख्याल से प्रजातंत्र की सफलता या विफलता 
के लिए व्यक्ति ही उत्तरदायी हो सकता है | इसका मूल कारण यह है कि प्रज़ातंत्र 
ने वैयक्तिक स्वतंत्रता और समानता को अपना आदर्श माना है । अब, यह हम 
पर निर्भर है कि हम प्रजातांत्रिक प्रणाली को सफल बनाना चाहते हैं या विफल। 
उन राष्ट्रों के स्वतंत्र नागरिको को ही यह निर्णय लेना होगा जहाँ प्रजातंत्र की स्थापना 
हो चुकी है, हम तथ्य से इन्कार नहीं कर सकते कि आज विश्व के अधिकांश 
wet में प्रजातंत्र है हीं नहीं । जहाँ प्रजातंत्र नहीं है वहाँ प्रज्ञातंत्र के स्वप्न देखे 
जा रहे हैं और जहॉ प्रजातंत्र है वहाँ उसे निरस्त करने के प्रयास किये जा रहे 
हैं यही आधुनिक युग की त्रासदी है । मेरी दृष्टि से प्रजातंत्र के सम्बन्ध में जो 
समयुगीन स्थिति है उसमें इसके सफल होने की संभावना न्यून है । आज, हमारी 
आकांक्षायें निरन्तर बढती जा रही है और उन्हें हम अविलम्ब पूर्त कर लेने की 
उग्र इच्छा रखते हैं | जो व्यवस्था इन आकांक्षाओं के त्वरित समाधान प्रस्तुतीकरण 
में सक्षम नहीं, उसके प्रति असंतोष होना स्वभाविक है । प्रजातंत्र में परिवर्तन शतैः 
शनैः होता है और इसलिए जो प्रणाली से त्वरित परिवर्तन की आशा रखते हैं 
उन्हें निराश होना ही पड़ेगा | प्रजातंत्र परम्परा का आदर करता है साथ ही साथ 
परिवर्तन के प्रति खुला दृष्टिकोण रखता है । परिणामतः, साधारण स्थिति में प्रजातंत्र 
क्रमिक और खण्डशः सुधार का पक्षधर है | इन सुधारों की उपस्थिति परम्परागत 
मूल्यों और रूपों के संदर्भनिर्देश में ही संभव है । ऐसे बहुत व्यक्ति हैं जो इस 
प्रजातांत्रिक प्रक्रिया को ,अपर्याप्त और अवांछनीय मानते हैं | 


4 


अन्ततः, प्रजातंत्र का आधारस्तम्भ जनसाधारण का विश्वास रहा है .। अब 
यदि जनसाधारण ही प्रजातंत्र में अपनी आस्था खोने लगेगा तो प्रजातंत्र की विफलता 


n 
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अवश्यसंभाबी है । व्यक्ति को इस बात का विश्वास नहीं कि बह उस शासन 
पद्धति के संचालन में प्रत्यक्षतः अर्थपूर्ण ढंग से सहभागि ही सकता है जो वैयक्तिक 
पूर्ति और मानवीय प्रगति की ओर निर्दिस्ट है । इस प्रकार हम देखते हैं कि 
आज प्रजातंत्र को अनेक “प्रकार की चुनौतियों का सामना करना पड़ रहा है और 
इसका भविष्य अनिश्चित है | ऐसी बात नहीं कि प्रजातंत्र को इस प्रकार की 
विकट स्थितियों का सामना पहली बार करना पड़ रहा है । दो विश्वयुद्धों के 
समय भी प्रजातंत्र को इसी प्रकार की चुनौतियों का. सामना करना पड़ा था । 
अतीत की तरह, प्रजातांत्रिक प्रयोगों का भविष्य उन व्यक्तियों की कल्पनाओं और 
प्रति-बद्धताओं पर निर्भर है, जो इसक सफलता की कामना रखते हैं | 


दर्शन शास्त्र विभाग, डॉ. विजय कुमार सिन्हा 
एस्‌. एन्‌. सिन्हा कॉलेज, 

जहानाबाद, मगध विश्वविद्यालय, 

बोधगया 
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आयुर्वेद में आयु का प्रत्यय : एक 
विवेचनात्मक अध्ययन 


आयुर्वेद को पुण्यतम वेद माना गया E तथा यह भी कि आयुर्वेद में आयुष्य 
(आयु के लिए हितकर) व अनायुष्य (आयु के लिये अहितकर) द्रव्य, गुण व 
कर्मो का उपदेश किया गया है । लक्षणों द्वारा इस शास्त्र में सुख- आयु. असुख- 
आयु, हित-आयु व अहित-आयु तथा उनके प्रमाण और अप्रमाण का उपदेश किया 
जाता है ।' आयुर्वेद के दो प्रयोजन हैं प्रथम स्वास्थ्य की रक्षा और द्वितीय उत्पन्न 
रोगों की चिकित्सा D रोग को आयुर्वेद में एक विष्य के रूप में देखा गया है 
जिसके उपस्थित होने पर मनुष्य चतुर्विध पुरूषार्थो का भली भांति पालन नहीं कर 
पाता है | क्योंकि आरोग्य ही इन पुरूषार्थो का मल माना गया है I आयुर्वेद 
से तात्पर्य है आयु का ज्ञान और यह ज्ञान प्राप्त. करके मनुष्य अपनी आयु को 
इस प्रकार व्यतीत at सकता है कि बह रोग रहित होकर व्यतीत हो । आयु 
का प्रत्यय आयुर्वेद का मूलभूत प्रत्यय कहा जा सकता है । प्रस्तुत लेख में आयु 
के व्यतीत होने के विभिन्न पक्षों के संबंध में आयुर्वेदीय मत की विवेचना प्रस्तुत 
की गयी है 


M 


(१) आयु क्या है- आयुर्वेदानुसार शरीर, इंद्रिय, मन व आत्मा का संयोग आयु 
है । धारि, जीवित, नित्यग, अनुबन्ध ये आयु के पर्याय है OD चक्रपाणि 
ने अपनी व्याख्या में इन पर्यायो के अर्थ इस प्रकार स्पष्ट किये 'है- 
धारि- धारयति शरीर पूतितां गन्तुं न ददीतीति धारि । अर्थात्‌ जब तक 
: आयु रहती है तब तक शरीर सड़ गल कर नष्ट नहीं होता है। 
जीवित- जीवयति प्राणान्‌ धारयतीति जीवतम्‌ | प्राणों को धारण करता है, 

_ जीवित कहा जाता है 
नित्यग- नित्य शरीरस्य क्षणिकत्वेन गच्छतीति नित्यगः 
नित्य आयु का क्षय होता है । 
अनुबन्ध- अनुबन्धनात्यायुरपुरापर शरीरादि संयोग रूपतयेत्यनुबत्धः 
| अर्थात्‌ आयु का संबंध पर व अपर शरीर से होता है । 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १६, अंक २, मार्च, १९९५ 
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परामर्श 


उपरोक्त पर्यायो uH यह प्रकट होता है कि जिस अवधि तक मनुष्य जीवित 
रहता है वह कालावधि आयु कही जाती है । इसे शरीर, इंद्रिय, मन व 
आत्मा के संयोग के रूप में देखें तो यह संयोग जितने समय तक बना 
रहता है व आयु है । 


आयु के प्रकार- जिस प्रकार मनुष्यकी आयु व्यतीत होती है उसके आधार 
पर चार प्रकार की आयु का वर्णन आयुर्वेद में किया गया है । ये हैं- 
सुख-आयु, असुख-आयु, हित-आयु और अहित-आयु । इनके लक्षण निम्ना- 
नुसार हैं- 


“शारीरिक या मानसिक रोगों से जो आक्रान्त नहीं है, विशेषकर युवा हैं, 
प्रत्येक कार्य करने में समर्थ हैं, बल, वीर्य, यश, पौरूष व पराक्रम से 
युक्त हैं, ज्ञान, विज्ञान, इंद्रियों के बल से युक्त हैं, समृद्ध हैं, अनेक प्रकार 
के सुन्दर भोगो से युक्त हैं, जिसके सभी ईप्सित कर्म पूरे हो जाते हैं, 
जो इच्छानुसार भ्रमण करने वाले हैं, उनकी आयु सुख-आयु कही जाती 
है | इसके विपरीत लक्षणों वाली असुख-आयु कही जाती है ।'' तथा “सभी 
की भलाई चाहने वाले, दूसरे के धन की इच्छा न रखने वाले, सत्य बोलने 
वाले, शान्ति प्रेमी, विचारपूर्वक कार्य करने वाले, असावधान न रहने वाले 
धर्म, अर्थ, काम इन तीन वर्गों को इस प्रकार सेवन करने वाले जिससे 


^ उनकी परस्पर बाधा न हो, पूजित होने योग्यो की पूजा करने वाले, ज्ञानशील, 


विज्ञानशील, gel की सेवा करने वाले, राग, ईर्ष्या, मद, मान इनके AT 
को रोकने वाले, लगातर अनेकों प्रकार के दान देने वाले, सदैव तपस्या, 


` ज्ञान और शांति कार्यो में लगे रहने वाले, अध्यात्म विद्या को जानने वाले 


और उसी के अनुसार आचरण करने वाले, इस लोक और परलोक को 
ध्यान में रखते हुये स्मरण शक्ति और बुद्धि से युक्त पुरूषों की आयु हित- 
आयु कही जाती है । इसके विपरीत अहित-आयु कही जाती UD 


उपरोक्त. चार प्रकार की आयु का वर्णन यह दर्शाता है कि किस प्रकार 


का आचरण किस प्रकार की आयु प्रदान करता है । असुख*आयु और अहित- 
आयु की कामना किसी भी व्यक्ति को नहीं होती | Gps व्यक्ति सुखपूर्वक 
दीर्घायु का सेवन करना चाहता है | सुख-आयु का वर्णन यह प्रकट करता है 
कि इस प्रकार की आयु ही अधिकांश मनुष्यों को काम्य होगी। आयुर्वेद में आरोग्य 
की सुख संज्ञा है किन्तु सुख-आयु में आरोग्य के साथ अन्य qui की ओर 
भी संकेत है | क्या हित आयु का सेबन करने वाले व्यक्ति सुख प्राप्त नहीं 
करते? सुख-आयु और हित-आगु में भेद किस आधार पर किया गया है तथा 
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मनुष्य को किस प्रकार की आयु व्यतीत करनी चाहिये, ये दो मुख्य प्रश्‍न यहाँ 
उत्पन होते हैं | सुख-आयु और हित-आयु का वर्णन यह स्पष्ट नहीं करता 
कि क्या सुख-आयु व्यतीत करना हितकारी नहीं होता ? तथा हित-आयु किस 
प्रकार से हित करती है | हित-आयु यदि सुख और दीर्घायु प्रदान 'करमें बाली 
है तो यह सुख-आयु से किस प्रकार भिन्न है ? यदि इसके अतिरिक्त भी कुछ 
प्रदान करती है तो वह किस प्रकार ? यहाँ दो भिन्न प्रकार की (सुख ब हित- 
आयु) आयु स्वीकार करने से यह प्रकट होता है कि आयु सुखायु व हितायु 
इन दो प्रकार से व्यतीत हो सकती है । ऐसी अवस्था में उपरोक्त प्रश्‍न उत्पन्न 
होते हैं | आयुर्वेद को लोक और परलोक में हितकारी माना गया है । अतः 
यदि यह कहा. जाये कि सुख-आयु द्वारा इस लोक में प्राप्त होने सुख व दीर्घायु 
की ओर संकेत है तथा हित-आयु में लोक और परलोक दोनों का हित अभिव्यक्त 
होता है तो भी उपरोक्त प्रश्‍न यथावत्‌ बने रहते है तथा यह भी कि जो व्यक्ति 
सदैव तपस्या के कार्यो में लगा रहेगा वह सम्पत्तिशाली कैसे बनेगा व विभिन्न 
भोगों को किस प्रकार भोगेगा ? अधिक सम्पत्तिशाली न होने पर उसका दानशील 


. होना भी (जैसा कि उल्लेख है कि लगातार अनेकों प्रकार के दान देने वाला 


होता है) सम्भव नहीं होगा | जो व्यक्ति अनेक प्रकार के सुन्दर भोगों को भोगने 


WT होगा जिसकी सभी इच्छाएँ पूरी हो जाती हैं बह राग रहित कैसें हो सकता 


है ? इन दोनों प्रकार की आयु के संबंध में जो शंकाएँ हैं वे इस प्रकार व्यक्त 
की जा सकती हैं कि आयुर्वेद के अनुसार आयु के लिये सुखकारक और हितकारक 
से क्या तात्पर्य है तथा लोक और परलोक के संबंध में इनका क्या स्वरूप 
है ? इस प्रश्‍न का समाधान यह प्रस्तुत. कर सकता है कि. मनुष्य को अपनी 
आयु किस प्रकार व्यतीत करनी चाहिये | आयु सम्बन्धी उपरोक्त विभाजन के 
सम्बन्ध में सद्वृत्त पालन का यहाँ उल्लेख आवश्यक है | आयुर्वेद में यह माना. 
गया है कि सद्वृत्त पालन से आरोग्य और इन्द्रिय-विजय की प्राप्ति होती है 
अतः अपना हित चाहने बाले व्यक्ति को इसका पालन करना चाहिये | यहाँ 
स्वास्थ्य और इन्द्रिय-विजय दोनों की प्राप्ति सद्वृत्त पालन से होनी बतायी गयी 
है, जो व्यक्ति सद्वृत्त का पालन करता है उसकी आयु सुख-आयु मानी जायेगी 
या हित-आयु ? सद्वृत्त के साथ ही आयुर्वेद में स्वस्थ वृत्त का भी वर्णन 
प्राप्त होता है, जिसके अन्तर्गत ऋतुचर्या, दिनचर्या, नित्य पालनीय कर्मो के आधार 
पर अंजन, नस्य, धूम्रपान, पाद-प्रक्षालन, अभ्यंग, उबटन, आदि के रूप में शरीर 
व इन्द्रियों को सुख प्रदान करने वाले व धातुओं की समता अर्थात्‌ स्वास्थ्य 
को बनाये रखने वाले उपायों का avy है । सद्वृत्त में स्वस्थ वृत्त के पालन 
का निर्देश तो है ही इसके अतिरिक्त सामाजिक व्यवहार कैसा होना चाहिये, 
स्रियो, के साथ कैसा व्यबहार करना चाहिये, धर्माचरण करना चाहिये आदि भी 
निर्देश हैं | यह कह सकते हैं कि नैतिक आचरण या सदाचरण जिसे कहा जाता 
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है उसका पालन करने का उपदेश है जैसा कि हित-आयु से लक्षणों में संक्षेप 
में वर्णित है | यहाँ भी यही प्रश्न उठता है कि यदि व्यक्ति स्वस्थ वृत्त का 
पालन करे अर्थात्‌ स्वास्थ्य के प्रति सतर्क रहे किन्तु नैतिक आचरण की उपेक्षा 
करे तो क्या उसे सुख-आयु की प्राप्ति नहीं हो सकती? वर्तमान समय में हम 
यह देखते हैं कि सभी व्यक्ति सुख-आयु की कामना करते हैं । सम्पत्तिशाली 
व्यक्ति शारीरिक व मानसिक रोगों से रहित भी होते हैं, बलवान भी होते हैं, 
विभिन्न भोगों को भोगते हैं अर्थात्‌ सुख-आयु के लक्षणों को प्राप्त करते हैं 
किन्तु हित-आयु के लक्षणों से रहित होते हैं अर्थात्‌ न तो दूसरों की भलाई 
चाहते हैं न सर्वदा दान देते हैं न ही सदा तपस्या में लगे रहते हैं व अध्यात्म 
शास्त्र के ज्ञाता भी नहीं होते तथा यह स्थिति यह दर्शाती है कि स्वास्थ्य प्राप्ति 
जिसे आयुर्वेद में दोष, धातु व मलों की समता के रूप में देखा गया है वह 
नैतिक आचरण या धर्माचरण पर आश्रित नहीं है । 


३) आयु नियत होती है अथवा अनियत : चरक संहिता के विमान स्थान 
अध्याय तीन में आयु की नियतता तथा अनियतता के बारे में अग्निवेश 
के प्रश्न का उल्लेख है | प्रश्न है कि क्या सभी की आयु नियत काल 
तक होती है अथवा 'नहीं ? आत्रेय द्वारा इसका उत्तर दिया गया है कि 
“भूतानामायुर्युकिमपेक्षते, दैवे पुरूषकारे च स्थितं हास्य बलाबलम्‌'' अर्थात्‌ 
आयु युक्ति की अपेक्षा करती है, इसका बलाबल दैव और पुरूषकार पर 
आश्रित होता है । आयु युक्ति की अपेक्षा इस प्रकार करती है कि दैव 
और पुरूषकार आयु को प्रभावित करते हैं, यह ज्ञान युवित द्वारा ही, होता 
है | युक्ति का लक्षण चरक संहिता में निम्नलिखित है-  विज्ञाते अर्थ 
कारणोपपत्ति-दर्शनात्‌ अविज्ञातेडपितदवधारणं युक्ति:'' अर्थात्‌ विज्ञात अर्थ के 
कार्य-कारण भाव की उत्पत्ति का ज्ञान होने पर अनेक कारणों के संयोग 
से होने वाले भावों की उत्पत्ति समझने वाली बुद्धि (ज्ञान) का नाम xe 
है |" आयु के नियत होने अथवा अनियत होने का ज्ञान युक्ति पूर्वक ही 
जाना गया है कि वह दैव व पुरूषकार पर आश्रित होता है । दैव से 

reni है पूर्व देह से किया गया कर्म (दैवमात्मकृतं विद्यात्‌ कर्म यत्‌ पौर्वदैहिकम्‌) 
पुरूषकार से तात्पर्य है अपर देह से किया गया कर्म (स्मृतः पुरूषकारस्तु 
क्रियते यदेहापरम्‌) बलाबल से तात्पर्य है बल और अबल तथा बल और: 
अबल से तात्पर्य है नियत और अनियत जैसा कि चक्रपाणि ने अपनी व्याख्या 
में लिखा है “तत्र आयुषो नियतत्वेन बलम्‌, अनियतत्वेन अबलम्‌, ज्ञेयम्‌ 
“दैव ब पुरूषकार कर्मों में बल (प्रधानता) ब अबल (अप्रधानता) की बिशेषता 
होती है । कर्म तीन प्रकार के देखे जाते हैं, हीन, d व sem" 
अर्थात्‌ दैव पुरूषकार तीन-तीन प्रकार के होते हैं | उत्तम पुरूषकार, मध्यम 
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पुरूपकार व हीन पुरूपकाग, इसी प्रकार उत्तम दैव, मध्यम दैव और हीन 
दैव | साथ ही उनकी बल a अवल रूपी विशेषता भी है ।'' दैव व 
पुरूपकार इन दोनों की उत्तमता का योग हो तो निश्चित रूप से सुखपूर्वक 
दीर्घ आयु की प्राप्ति होती है | इतर विपरीत अर्थात्‌ हीन योग अनियत, 
दुःखपूर्वक अल्पायु का कारण होता है । दोनों का मध्यम संयोग मध्यम 
आयु का कारण है तथा दुर्बल पुरूषकार बलवान $4 ERI तथा दुर्बल दैव 
बलवान पुरूपकार द्वारा नष्ट किया जाता है | यहाँ यह तात्पर्य प्रतीत होता 
है कि दैव व पुरूषकार दोनों में से जो बलवान होता है उसी का प्रभाव 
अधिक होता है । 


आयुर्वेद में आयु के संबंध में दैव व पुरूषकार का जो प्रभाव बतलाया 
गया है उसके सम्बन्ध में निम्न प्रश्न उत्पन्न होते हैं | 


(१) दैव पुरूषकार दोनों ही उत्तम, मध्यम व हीन तथा बल और अबल 
वाले बताये गये हैं किन्तु उत्तम, मध्यम व हीन से क्या तात्पर्य 
है यह स्पष्ट नहीं है । साथ ही यह भी स्पष्ट नहीं है कि वे बलवान्‌ 
व क्षीण (अबल) किस प्रकार होंगे ? यदि व्यक्ति ने पूर्व देह द्वारा 
उत्तम कर्म किये हैं तो उसका दैव उत्तम होगा तथा यदि वह उत्तम 
पुरूषकार से मिल जाये तो आयु सुखपूर्वक व्यतीत होगी | उत्तम 
से यहाँ आयु के लिये हितकर कार्यों की ओर संकेत प्रतीत होता 
है क्योंकि अन्यथा आचरण उत्तम कैसे माना जायेगा ? हीन दैव 
क्या बुरे कर्म करने के फलस्वरूप प्राप्त होगा ? क्योंकि उस दशा 
में ही बह दुःख-आयु का कारण होगा जैसा कि उल्लेखित है | 
किन्तु हीन दैव भी बलवान हो सकता है, यदि कोई अत्यन्त पापी 
मनुष्य हो तो उसके द्वारा किये गये कर्मो का प्रभाव क्षीण नहीं होगा 
अतः उसका दैव बिपरीत रूप से बलबान होगा तथा उसको नष्ट करने 
के लिये उतना ही प्रबल पुरूषार्थ करना होगा | इसी प्रकार मध्यम 
दैव या पुरूषकार से क्या यह तात्पर्य है कि अच्छे व बुरे (?) 
कार्यो की मात्रा समान है ? शरीरस्थान में लिखा है कि दैव ब 
पुरूषकार का दो प्रकार का योग होता है समयोग और विषययोग। 
समयोग -निवृत्ति का हेतु है व विषमयोग प्रवृत्ति का हेतु BD 75 समयोग 
a विषमयोग से क्या तात्पर्य है ? हीनयोग अल्प व दुःख आयु 
का कारण है । परन्तु यदि उत्तम पुरूषार्थ का योग हीन दैव से 
हो जाये तो बहाँ पुरूषकार ही प्रभावशाली होगा तथा सुख आयु 


की प्राप्ति होगी अत: यह नहीं कह सकते कि दोनों की उत्तमता | 
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का योग ही सुख आयु प्रदान करने वाला है | अत: दैव व पुरूपकार 
के विभिन्न योगों द्वारा आयु किस प्रकार अनुकूल या प्रतिकूल स्प 
से प्रभावित होती है यह आयुर्वेदीय मतानुसार स्पष्ट नहीं है । 


दैव व पुरूषकार के प्रभाव का ज्ञान किन लक्षणों के आधार पर 
किया जायेगा ? पुरूषकार की कमी है अथवा दैव प्रतिकूल 'है यह 
ज्ञान किस प्रकार' होगा ? इसी प्रकार दैव की उत्तमता है या पुरूषकार 
उत्तम है यह कैसे जाना जा सकता है ? 


आयुर्वेद में दैव जनित रोगो के लिये दैव व्यपाश्रय चिकित्सा का 
विधान है | यहाँ भी यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि रोग दैव-प्रभाव 
से उत्पन्न हुआ है यह कैसे जाना जा सकता है तथा दैव-व्यपाश्रय 
चिकित्सा (जिसमें मंगल पाठ, होम, नियम, प्रायश्चित तीर्थगमन आदि 
पुरूषकार किये जाते हैं) किस प्रकार उसे प्रभावित करती है ? वह 
दैव के प्रभाव को नष्ट करती है अथवा उसे अनुकूल बनाती है तथा 
केवल रोग रूपी प्रभाव को नष्ट करती है अथवा अन्य प्रभावों को ` 
(यदि बे होते हैं तो) भी प्रभावित करती है ? यदि किये गये कर्मों 
का फल भोगना पड़ता है तो दैव व्यपाश्रय चिकित्सा या अन्य उत्तम 
पुरुषकार दैव के प्रभाव को नष्ट किस प्रकार करते हैं ? यही प्रश्न 
दैव के सम्बन्ध में भी पूछा जा सकता है. | तात्पर्य यह है कि 
दैव व पुरूषकार किस प्रकार एक दूसरे पर प्रभाव डालते हैं यह 
प्रक्रिया स्पष्ट नहीं है | अतः किन परिस्थितियों में पुरूष किस प्रकार 
का पुरूषकार करे यह संशय बना रहता है । 


रसायन सेवन : रसायन आयुर्वेद के आठ अंगों में से एक है । 
आयु के प्रत्यय के सम्बन्ध में रसायन सेवन का उल्लेख आवश्यक 
है क्योंकि बय स्थापन और दीर्घायु प्राप्ति हेतु रसायनों की महत्त्वपूर्ण 
भूमिका स्वीकार की गयी है । चरक zi के अनुसार रसायन स्वस्थ 


' व्यक्ति के लिये उर्जस्कर होता है । यह उसके प्रशस्त भावों को ' 


बढाने वाला है । रसायन सेवन से मनुष्य दीर्घ आयु, स्मरण शक्ति, 
Hur, आरोग्य, तरूणावस्था, प्रभा, देह a इन्द्रियो में परम बल की 
प्राप्ति, बाकूसिद्धि, कान्ति आदि गुणों को प्राप्त करता है ।” रसायन 
क्या है ? आयुर्वेद के अनुसार रसायन उत्तम रसादि को प्राप्त करने 
का उपाय है “लाभोपायो हि शस्तानां रसादीनां रसायनम्‌' | रसायन 
सेवन के संबंध में दो बातें महत्वपूर्ण हैं प्रथम है उसका सेवन किसे 
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करना चाहिये और द्वितीय यह कि उसका प्रभाव क्या होगा ? रसायन 
सेवन प्रत्येक व्यक्ति के लिये नहीं है । सुश्रुत संहिता के अनुसार 
अनात्मवान, आलसी, दरिद्र, प्रमादी, व्यसनी, पापकर्मी, भेषजापमानी, 
व्यक्ति रसायन सेवन के अयोग्य होते हैं । इसी प्रकार अज्ञान, औषध 
का आरम्भ न करना, मन की अस्थिरता, दरिद्रता, पराधीनता, अधर्म, 
औषध का न मिलना इन सात कारणों से रसायन सेवन का फल 
प्राप्त नहीं होता ।“ चरक संहिता के अनुसार जो व्यक्ति शारीरिक 
अथवा मानसिक रोगों से पीडित हो उन्हें रसायन सेवन नहीं करना 
चाहिये | इसके अतिरिक्त यह भी उल्लेख है कि कोई भी रसायन 
ग्राम संबंधी कार्यो में लिप्त रहने वाले व्यक्ति के बिषय में सिद्ध 
नहीं होता | जो तप ब ब्रह्मचर्य से युक्त हैं उन्हीं के लिये रसायन 
सफल होता है. | जब शरीर में कुछ भी कष्ट न रहे और पूर्ण बल 
प्राप्त हो जाये तब रसायन प्रयोग करना चाहिये | ग्राम्य आहार करने 
वाला व्यक्ति भी रसायन सेबन नहीं कर सकता क्योंकि ग्राम्य आहार 
रोगोत्पत्ति का हेतु होता है | यदि यह पूछा जाय कि ग्राम्य आहार 
कैसा होता है ? तो वह इस प्रकार बताया गया है- अम्ल रस, 
लवण रस, कटु रस, क्षार, शुष्क शाक, चावल का आटा, अंकुरित 
धान्य, नूतन शूक धान्य (गेहूं, जौ, मक्का आदि) तथा शमी धान्य 
(मटर, उड़द, मूंग आदि) दिन में शयन अधिक व्यायाम, भय, क्रोध, 
शोक, लोभ, मोह का सेवन वातादि दोषों को कुपित करता है अतः 
इनका सेबन करने वाला व्यक्ति रसायन प्रयोग के योग्य नहीं है | 
ग्राम्य निवास को सभी रोगों ब दोषों का मूल माना गया है तथा 
ग्राम्यबासीको रसायन सेवन के योग्य नहीं माना- गया है । महेर्षियों 
को स्वास्थ्य की प्राप्ति हेतु ग्राम्य निवास का त्याग कर हिमालय 
पर निवास करने के इन्द्र के निर्देश का भी उल्लेख रसायनाध्याय में 
किया गया है जो यह दर्शाता है कि. ग्राम्य निवास व आहार बिहार 
रसायन सेबन में बाधक होता है | उपरोक्त विवेचन से यह स्पष्ट 
होता है कि साधारण मनुष्य रसायन सेवन का अधिकारी नहीं है । 
चरक संहिता के अनुसार कुछ ऐसे व्यक्ति होते हैं जिन्हें रसायन सेवन 
की आवश्यकता ही नहीं है क्योंकि उनका आचरण इस प्रकार का 
होता है कि उन्हें औषध या खाद्य पदार्थ के रूप में किसी रसायन 


-की ,आवश्यकता नहीं होती है । इस प्रकार के आचरण बाले मनुष्य 


सर्वदा रसायन के गुणों से युक्त होते हैं । इसे आचार रसायन कहते 
हैं । “सत्य बोलने वाले, क्रोध न करने वाले, मद्य व मैथुन से 
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दूर रहने वाले, अहिंसा युक्त, शान्त, प्रियवादी, जप व शौच युक्त, 
धीर, दानी, तपस्वी, देवता, गौ, आचार्य तथा वृद्ध सेवा में तत्पर, 
दयावान, उचित समय निद्रा सेवन करने वाले, नित्य दूध व घी खाने 
वाले, देश, काल व प्रमाण (मात्रा) के ज्ञाता, युक्ति को जानने वाले, 
अहंकार शून्य, संकीर्ण विचार शून्य, अध्यात्म विषयों में इन्द्रियों को 
लगाने वाले, आस्तिक, जितात्मा, धर्मशास्त्र को जानने वाले मनुष्य 
सर्वदा रसायन के गुणों से युक्त होते हैं | इसका आर्थ यह है कि 
विभिन्न खाद्य पदार्थो के योग से बने रसायनों के सेबन से जो लाभ 
प्राप्त होता है बही लाभ उपरोक्त आचरण द्वारा प्राप्त हो जाता है 
अर्थात्‌ ऐसा आचरण करने वाले मनुष्य को किसी औषध रसायन की 
` आवश्यकता नहीं है | 


यहाँ यह देखा जा सकता है कि आचार रसायन में जिस प्रकार के आचरण 


का उल्लेख है और रसायन सेवन के लिए उपर्युकत व्यक्ति का जो आचरण होना 
चाहिये उसमें वस्तुतः कोई अन्तर ही प्रकट नहीं होता है। अतः इस प्रकार का 
भेद किस आधार पर किया गया है? जिस प्रकार का आचरण रसायन सेवनाकांक्षी 
के लिये निर्देशित है वह आचार रसायन से भिन्न नहीं है फिर उसे रसायन सेवन 
की आवश्यकता क्या है ? 


रसायन सेवन के प्रभाव पिछले get पर वर्णित हैं । विभिन्न रसायनों का 


St उल्लेख किया गया है उसमें मुख्यत: दो प्रभाव रसायनों के. प्रकट होते हैं 


प्रथम है बयः स्थापन और द्वितीय दीर्घायु प्राप्ति । उदाहरण के लिये- 


(१) 
(२) 
(२) 


(४) 


ब्राह्म रसायन- मन सत्व गुण प्रधान हो जाता है व दीर्घायु की प्राप्ति 
होती है 

च्यवनप्रश- धातुओं की वृद्धि करता है, वृद्ध व्यक्ति को युवा बना 
सकता है । 

आमलक रसायन - वृद्ध व्यक्ति को पुन: युवा बनाता है तथा अनेक सौ वर्ष 
की आयु प्रदान करता है 

आमलकावलेह- वृद्धावस्था रहित सौ वर्ष की आयु की प्राप्ति इसी प्रकार 
नागबला रसायन, भल्लातक क्षीर ब अन्य रसायनों से भी 
वृद्धावस्था रहित सौ वर्ष की आयु व अन्य अनेक ant 
का उल्लेख मिलता है 


उपरोक्त सभी प्रभाव जो रसायनों के हैं वृद्धावस्था रहित आयु प्राप्त होना और 
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वृद्धावस्था से युवावस्था प्राप्त होने के सम्बन्ध में आयुर्वेद का स्वमावोपरम का सिद्धान्त 
उल्लेखनीय है । इस सिद्धान्त के अनुसार उपरम अर्थात्‌ नाश स्वभावत: होता है अतः 


“धातुओं का नाश स्वभावतः ही होता है तथा उसमें कोई संस्कार भी नहीं किया जा 


पकता क्योंकि स्वभाव निष्प्रतिक्रिय होता है | स्वभावोपरम का सिद्धान्त आयु के सम्बन्ध 
में भी लागू होता है क्योंकि आयु का सम्बन्ध धातुओं की उत्पत्ति, वृद्धि व नाश से 
है | वृद्धावस्था को आयुर्वेद में स्वाभाविक रोग माना गया है अर्थात्‌ वृद्धावस्था स्वभावतः 
ही आती है | स्वभावोपरम का सिद्धान्त व रसायन सेवन दो विपरीत प्रक्रियाएँ है । 
यदि स्वभाव निष्प्रतिक्रिय होता है तथा संस्कार द्वारा भी उसे परिवर्तित नहीं किया जा 
सकता तो रसायन किस प्रकार कार्य करते हैं | रसायन आयुर्वेद का प्रमुख अंग है किन्तु 
रसायनो की कार्य प्रणाली स्पष्ट नहीं है । औषध रसायन के साथ आचार रसायन की 
कार्यप्रणाली भी स्पष्ट नहीं है । जो गुण औषध या खाद्य पदार्थ द्वारा प्राप्त होते हैं वे 
किसी विशेष आचरण से किस प्रकार प्राप्त होते हैं? इस प्रकार का आचरण किस प्रकार 
धातुओं की उत्तम स्थिति प्रदान करने में सक्षम होता है ? वे शरीर पर किस प्रकार 
प्रभाव ड़ालते हैं कि वृद्धावस्था की स्वाभाविक प्रक्रिया को रोकने में सक्षम होते हैं ? 
वे धातु निर्माण की प्रक्रिया को नियंत्रित करते हैं या उनके क्षय को रोकते हैं. ? किस 
प्रकार शारीरिक व मानसिक क्षमताओं को विकसित करते हैं यह आयुर्वेद में स्पष्ट नहीं 
किया गया है । अत: रसायन सेवन का प्रकरण उपयोगी सिद्ध नहीं होता है | 


आयुर्वेद में आयु को सुखपूर्वक व्यतीत करने व दीर्घायु प्राप्त करने के उपायों 
का वर्णन प्राप्त होने के साथ ही यह भी मत प्राप्त होता है कि उपरोक्त सभी उपाय 
दु:ख के हेतु होते हैं क्योंकि समस्त हेतुज कार्य दुख प्रदान करते हैं । आयु की प्राप्ति 
होना ही gat का मूल है, सुख तो निवृत्ति में है प्रवृत्ति में नहीं p षड़धातुज पुरूष 
(मनुष्य) की उत्पत्ति का मूल ही प्रवृत्ति है, निवृत्ति को उपरंम, अपवर्ग, शान्त व 
मोक्ष कहा जाता है तथा प्रवृत्ति में दुख ब निवृत्ति में सुख होता है, यह ज्ञान सत्य 
है । अतः सुख प्राप्ति हेतु मनुष्य को निवृत्ति मार्ग का आलम्बन करना चाहिये | 
निवृत्ति मार्ग में जो उपाय बतलाये गये हैं उनमें से कुछ निम्न हैं- खियो का त्याग, 
सभी परिग्रहों का त्याग, वन में निवास, वस्त्रों का त्याग, प्राण रक्षा के लिये अग्राम्य 
भोजन, गृह त्याग, भूख, प्यास, परिश्रम, थकावट, शीत, उष्ण, वर्षा को ETT, योगारंभ 
के समय वेदनारहित होना, सभी उत्पत्तिधर्मा पदार्थ दुःखदायी अनित्य हैं यह स्वीकार 
करना आदि D^ किन्तु यह कहा जा सकता है कि निवृत्ति हेतु बतलाये गये उपरोक्त 
सभी उपाय रोग का हेतु बन सकते हैं क्योंकि स्वस्थ वृत्त के अन्तर्गत स्वस्थ रहने 
के लिये जिन कार्यों को करने का निर्देश है वे निवृत्ति उपायों से विपरीत दृष्टिगोचर 
होते हैं। यदि मनुष्य निवृत्ति साधक उपायों का पालन करे तो उसके अस्वस्थ होने 
की ही सम्भावना है । रोग को पुरूषार्थ पालन में विघ्न माना गया है तथा स्वास्थ्य 
को (आरोग्य) पुरूषार्थ का मूल माना. गया है अतः यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि 
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क्या निवृत्ति साधक को स्वास्थ्य सम्बन्धी नियमों को भी त्याग देना चाहिये क्योंकि 
जो आचरण मुमुक्ष का दर्शाया गया है उसका पालन करते हुए धातुओं की समता | 
किस प्रकार बनी रह सकती है, यदि मनुष्य विभिन्न ऋतुचर्याओं ब अन्य नित्य que | 
कमो व भोजनसासम्बन्धी नियमों का पालन नहीं करेगा ? आयुर्वेद में असात्मयेन्रियाध | 
संयोग रोग का एक प्रमुख कारण माना गया है | यह असात्म्य योग तीन प्रकार का | 
है अति, हीन और मिथ्या । यदि इन्द्रियाँ अपने विषयों का भोग न करें (हीन संयो) 
तो मनुष्य रोग ग्रस्त हो जायेगा |अत: स्त्रियों का त्याग, भूख, प्यास, दुःखकर सर 
आदि रोगोत्पत्ति के हेतु प्रकट होते हैं और निवृत्ति मार्ग किस प्रकार से सुख प्रदा 
करता है यह प्रश्न उत्पन्न होता है । 


आयु के व्यतीत होने के सम्बन्ध में हमें आयुर्वेदीय मत में तीन प्रकार वी 
स्थितियाँ दृष्टिगोचर होती हैं, यद्यपि उनका स्पष्ट विभाजन अनेक स्थानों पर प्रकट गर्ह 
होता है । प्रथम में विभिन्न भोग, रोग रहित जीवन, सुन्दर व पुष्ट, बलिष्ठ शरीर ब 
अन्य लक्षण जिनका वर्णन सुख-आयु के अन्तर्गत किया गया है प्रकट होते हैं । आयु 
के रसायन, बाजीकरण (सन्तानोत्पत्ति से संबंधित सुखकारक उपाय) आदि अंगों का 
प्रयोजन यहाँ सिद्ध होता प्रदर्शित होता है | दूसरी स्थिति धर्म, अर्थ काम का युक्तियु 
सेवन व धर्माचरण की प्रधानता वाली है जिसकी झलक हमें हित-आयु वर्णन में मिलती 
है और तीसरी है मुमुक्ष के आचरण वाली अवस्था जिसमें ऐसा प्रतीत होता है कि 
सुख प्रदान करने वाले समस्त पदार्थों का त्याग कर दिया गया है तथा यह भी संशय 
है कि क्या मनुष्य इस अवस्था में स्वास्थ्य को बनाये रख सकता है? उपरोक्त स्थितियां 
यह प्रश्न उत्पन्न करती हैं कि मनुष्य को अपने स्वास्थ्य को प्राथमिकता देनी चाहि 
अथवा नैतिक आचरण को और यदि दोनों के मध्य विरोध की स्थिति उत्पन है 
तो क्या करना चाहिये। इसका स्पष्ट उत्तर आयुर्वेदीय मत के अनुसार प्राप्त नहीं हेत 
है । इसके अतिरिक्त आयु का स्वरूप तय करने के संबंध में दैव व पुरूषकार की 
भूमिका भी अस्पष्ट है और रसायन सेवन की प्रक्रिया भी अस्पष्ट है | रसायन 5 
सेवन करने योग्य व्यक्ति उसके प्रभाव व उनकी कार्य प्रणाली सभी पक्ष वर्तमान m 
में अव्यावहारिक प्रकट होते हैं । आयु को किंस प्रकार व्यतीत करनी चाहिये प 
बताना आयुर्वेद का मुख्य कार्य स्वीकार किया गया है किन्तु इस संबंध में angit 
उपदेश. अनेक पक्षों के बारे में संशयात्मक है, यही इस लेख मैं प्रस्तुत करने mm | 
किया गया है | ५ 


जूनियर रिसर्च फेलो १ = या 


दर्शन विभाग, राजस्थान विश्वविद्यालय, 
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भारतीय दर्शन में मोक्ष 


L 


जगत त्रिविध तापों- आध्यात्मिक, आधिभौतिक और आदिधदैविक- से परिपूर्ण 
है । इन त्रिविध तापों से सर्वथा मुक्ति पाने के लिए ऋषियों ने सतत परिश्रम, 
| प्रज्ञा और सूक्ष्मातिसूक्ष्म विवेचन से जिस साधन को अन्वेषित किया, 
बह 'दर्शन' नाम से जाना जाता है । दर्शनशास्त्र के रूप में ऋषियों एवं उच्च 
प्रनशील मनीषियों के मस्तिष्क की एक ऐसी चिंतनधारा हमें प्राप्त है, जो सम्पूर्ण 
विद्याओं के अध्ययन से उत्पन्न अज्ञान (श्रम, संशय) रूपी अंधकार को दूर करने 
के लिए दीपक तुल्य. है; समस्त कर्मों के अनुष्ठान का एक मात्र साधन है तथा 
सम्पूर्ण धर्मों की आधारभूमि है. : 


eoo€009000000000025020.902^02^09 


प्रदीप: सर्वविद्यानामुपाय: सर्वकर्मणाम्‌ | 
आश्रयः सर्वधर्माणां शश्वदान्वीक्षिकी मता ॥ 


(१) पूर्वमीमांसा, (3) उत्तरमीमांसा (वेदान्त), (3) सांख्य, (v) योग, 
(५) न्याय एवं (६) वैशैषिक इन षट्‌ दर्शनों में जीव, जगत्‌, मोक्ष, माया 
और ब्रह्म के विषय में जो दार्शनिक विवेचन प्राप्त होता है, उस चिंतन का 
उद्गम "me! से ही हुआ है । 'क्रग्वेद' में जगत्‌ के मूलतत्त्व की व्याख्या 
करते हुए महर्षि प्रजापति परमेष्ठी' कहते हैं “आनीदवातं स्वधया तदेकम्‌ (१०/ 
११९/२) अर्थात्‌ सृष्टि के प्रारम्भ में एक ही वस्तु वायु के बिना ही अपनी 
शक्ति से श्वास लेती थी | 'आंगिरस' ऋषि वस्तुतत्त्व की पहचान के लिए 
तर्क की उपयोगिता की ओर संकेत करते हुए कहते है, “संगच्छध्वं संवदध्वं 
सं बो मनांसि जानताम्‌”' (ऋग्वेद, १०/१९१/२) अर्थात्‌ परस्पर मिलो, विषय 
का विवेचन करो और एक-दूसरे के मन को जानो | इन दोनों क्रचाओं में 
दार्शनिक चिंतनधारा के दो पृथक्‌-पृथक्‌ स्रोत उपलब्ध हैं. । पहला, प्रज्ञामूलक 
है, जो अपनी नवनवोन्मेषी प्रज्ञा के द्वारा तत्त्वों का विवेचन करता हुआ अद्वैत 
Te पर स्थिर हो जाता है और दूसरा, तर्कमूलक है, जो अपनी ताकिक 
SS यल ae eet eee ee ee स्स 
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शक्ति के द्वारा तत्त्वों की समीक्षा करता हुआ लक्ष्य की ओर अग्रसर होकर 


अभीष्ट सिडिरूपी सीमा पर विरत होता है । पहला वेदान्त का मूलाधार है: 
और दूसरा अन्य शेष दर्शनों का | Ei 


मोक्ष - की अवधारणा 


मोक्ष की अधिकल्पना भारतीय दर्शन की सर्वप्रथम विशेषता है, जो किसी 
न किसी रूपमें प्रत्येक दर्शन में विद्यमान है । दर्शन की मूलभूत मान्यता ही 
यह है कि यह संसार दुःखालय है और कुछ विशेष साधनों से मृत्यु के बाद 
एक ऐसी स्थिति में पहुँचा जा सकता है, जहाँ सांसारिक दुःखों का किंचितमात्र 
भी अस्तित्व न हो । निश्चित रूप से मोक्ष की इस अवधारणा का जन्म निराशावाद 
(Passimism) में है, क्योंकि आशावादी वेदों में इसका कहीं संकेत तक नहीं 
है । वहाँ नरक की परिकल्पना नहीं । वेदों की तो स्पष्ट धारणा है कि मृत्यु 
के बाद सभी यमलोक (स्वर्गलोक) जाते हैं, जहाँ वे अनन्त काल तक आनंद 
का उपभोग करते हैं ।' प्राचीन उपनिषदों में भी मोक्ष का सिद्धान्त उस रूप में 
नहीं है, जिस रूप में यह परवर्ती वेदान्त में विकसित हो गया । तैत्तिरीयोपनिषद्‌' 
का उद्घोष है | | 


“आनन्दो ब्रह्मेति व्यजानात्‌ | आनन्दाद्धयेव खल्विमानि भूतानि जायन्ते । 
आनन्देन जातानि जीवन्ति । आनन्दं प्रत्यभिसंबिशन्तीति 1” 


पर विदान्त' के अनुसार जगत्‌ असत्य, जड़ और दुःखमय है । केबल ब्रह्म ही 
सत्‌, चित्‌ और आनंदमय है | जीव और ब्रह्म तत्त्वतः एक हैं, उनमें कोई भेद 
नहीं । जब तक द्वैत का भान कराने बाली अविद्या से जीव युक्त रहता है, तभी 
तक उसकी वैयक्तिक सत्ता रहती है । अविद्या में सोता gem बह जब शान से 
जागरित होता है, तब उसे पता चलता है कि वह न तो शरीर है, न्‌ इन्द्रिय 
न मन है, अपितु अद्वितीय अखंड ब्रह्म है । वह अपने यथार्थ स्वरूप को प्राप्त 
कर लेता है | अविद्या, जीव में अहं-भावना और ममता को उत्पन्न करती है। 
शरीरादि उपाधियों के संसर्ग से वह अपने अन्तर चैतन्य को भूल जाता हैं । 


ज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति होती है; पर मोक्ष या ब्रहमत्व'-प्राप्ति का कथ 

केवल उपचार मात्र है । जैसे, समीपस्थ लाल फूल के कारण स्फटिक लाल प्रतीत 

होता है अथवा जैसे, निर्मल और रंगहीनं आकाश नीला दिखाई देता है, उसी 
प्रकार आत्मा को जीव समझ लिया जाता है | जैसे, एक ही qi d 

` में रखे हुए जल में विभिन्न रूपों में प्रतिबिम्बित होता है, वैसे ही एक ही gamer 
बिभिन्न उपाधियों के कारण अनेक जीवों के रूप में प्रतिभासित होता ६7 
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एवं परमेश्वर: कूटस्थनित्यो विज्ञानधातु: अविद्यया मायया 


a अनेकधा विभाव्यते, नान्यो विज्ञानधातुरस्तीति QU 


| पिव 
|a के सुप्रसिद्ध सुकवि 'जगन्नाथदास रत्नाकर ने अपने ग्रंथ “उद्धवशतक' में 
| रया के इस प्रभाव को बड़े ही सजीव शब्दों में व्यक्त किया है- 


“प्राया के प्रपंच ही सों भासत प्रभेद सबै 

कांचफलकनि ज्यों अनेक एक सोई है । 

देखो भ्रमपटल उधारि ज्ञान ऑखिन सों, 

कान्ह सबही में कान्ह ही में सब कोई ।” (उ. श.पद संख्या, ३८) 


गया की दो शवितयाँ E : (१) आवरण शक्ति और (२) विक्षेप mfg] “आवरण 
| gr उस अनन्त वैभवशाली, स्वतः प्रकाशरूप, प्रत्यक्‌ चैतन्य अखंड ब्रह्म को 
उसी प्रकार जीव के ज्ञान-नेत्रों से ढक लेती है, जिस प्रकार राहु, निर्मल तेजोमय 
qi को । परिणामतः जीव अपने वास्तविक रूप को भूल जाता है । आत्मा 
के तिरोहित होते ही व्यक्ति अनात्म शरीर को ही मोहवश मैं हूँ. ऐसा मानने 
लगता है | तब रजोगुण की विक्षेप नाम वाली प्रबल शक्ति अपने काम क्रोधादि 
बंधनकारी गुणों से इसे व्यथित करने लगती है । वस्तुतः माया की शक्तियाँ बड़ी 
प्रबल हैं | इसी माया के द्वारा अध्यास उत्पन्न होता है । समस्त स्थावर, जंगम, 
जइ-चेतन प्रपंच ब्रह्ममात्र है, . जो एक है; अद्वितीय है । पर माया की विक्षेप 
शक्ति इसमें अनेक रूपात्मक जगत्‌ का भ्रम उत्पन्न कर देती है, जिससे जीव 
प्रांत हो संसार को ही सत्य समझने लगता है । इस प्रकार दोनों ओर से अज्ञान 
कौ शृंखला में जकड़ जाने. से बह पूर्णतः वद्ध हो जाता है | 


“ अतस्मिस्तद्बुद्धि: प्रभवति विमूढस्य .तमसा, 
बिवेकाभावाड्वै स्फुरति भुजगे रज्जुधिषणा | 
ततोऽनर्थब्रातो निपतति समादातुधिक- 
स्ततो 'योऽसद्ग्राहः स हि भवति wan श्रृणु सखे d 
Vf दो शक्तियों से पुरूष को बंधन की प्राप्ति हुई B- इन्हीं से विमोहित हुआ 
| पह देह को आत्मा मानकर संसार चक्र में घूमता रहता है, 


एताभ्यामेब शक्तिभ्यां बन्धः पुसः समागतः । 
याभ्यो विमोहितो देहं मत्बाऽत्मानं भ्रमत्ययम्‌ ॥ 


छ धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष में मानव-जीवन को सर्वोत्कृष्ट पुरूषार्थ 
is हैं । आचार्य 'शंकर' के मत में जो व्यक्ति मनुष्यजन्म पाकर भी मोक्ष 
` अयत्न नहीं करता, बह 'आत्महा' है- 
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“ध्य: स्वात्ममुक्ता न यतेत मूढधीः 
स ह्यात्महा स्वं विनिहन्त्यसद्ग्रहात्‌ d 


मोक्ष, ज्ञान से-कर्मो से नहीं : 

यह मुक्ति केवल ज्ञान से संभव है, कर्मों से नहीं | कर्म, फल को उत्पन 
करने के कारण त्याज्य हैं | 'अविद्या-काम-कर्म की शंकर ने बार-बार चचां 
की है | 'अविद्या' काम (इच्छा) का हेतु है; ‘am’, आसक्ति और m का 
ये सब फलोत्पादक हैं । भले ही वे फल शुभ हो अथवा अशुभ । दोनों ही 
नवीन. जन्म का हेतु हैं । जब कर्मरूपी बीजों का विद्यारूपी अग्नि से विनाश 
हो जाता है, तभी मोक्ष की प्राप्ति होती है । इसीलिए काम्य और निषिद्ध दोनों 
प्रकार के कर्मो को त्यागकर ही पुरूष बेदान्तविद्या Me बनता | । कर्म 
केवल चित्तशुद्धि के लिए हैं, उनसे ब्रह्म प्राप्ति नहीं हो सकती- 


“चित्तरूप शुद्धये कर्म न तु वस्तूपलब्धये | 
वस्तुसिद्धिर्विचारेण न किंचित्‌ कर्मकोटिभिः ॥ 
आत्मा कर्त्ता नहीं है, वह निष्क्रिय है । वह कर्मजन्य फल का भोक्ता भी नही 
है । वह हर्ष, विषादादि का अनुभव नहीं करता अतः जीव के किए गए कार्यों 
का 'मोक्ष से कोई संबंध नहीं । 


मोक्ष-प्राप्ति के लिए ज्ञान के अतिरिक्त नैतिक गुणों पर भी बल दिया गया 
है । वस्तुतः ब्रह्मज्ञान का अधिकारी वह है, जो नित्य स्वर्गादि तथा अनित्य संसारदि 
वस्तुओं से विरक्त हो । जो शम, दम, उपरति एवं तितिक्षा से युक्त हो । जिसे 
सम्पूर्ण काम्य कर्मों तथा इन्द्रियों के विषयों में आसक्ति छोड़ दी हो और जो श्रवण, 
मनन तथा गुरू के वाक्यो में श्रद्धा से युक्त हो । ऐसा ही व्यक्ति उस अद्वितीय 
ब्रह्मज्ञान का अधिकारी होता है, जिसको पाकर वह स्वतः ब्रह्म हो जाता है | 


अपरोक्षानुभूति-तत्त्वाभ्यास और मोक्ष : 


वेदान्तविद्या का अधिकारी अपने गुरू से समस्त जगत्‌ की उत्पत्ति की प्रक्रिया 
को समझता है | वह माया के स्वरूप को हृदयंगम करता हुआ उसकी उपाधि n 
को समझता है और ब्रह्म में जगत्‌ के आरोप को जानने का प्रयास d 
पुन: शनै: शनै: गुरू, शिष्य को युक्तिबल से आत्मा को अन्नमय, प्राणमय, ca 
विज्ञानमय तथा आनंदमय- इन पंचकोशों से व्यक्तिरिक्त स्थूल-सूक्ष्म शरीर 
उसके स्वरूप का बोध करता है । इस प्रकार “अध्यारोप-अपवाद-न्याय , e 
जीव के मूलरूप का शोधन करने के बाद गुरू के द्वारा शिष्य को तत्त्वमसि 
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का उपदेश दिया जाता है । यह महावाक्य जहदजहल्लक्षणा (भागलक्षणा) के द्वारा 
तत्‌? पदवाच्य अनुपहित शुद्धचैतन्य और 'त्वम्‌' पदवाच्य उपहित चैतन्य के विरूद्धांशों 
का परिहार करके चैतन्यांश में ब्रह्म और आत्मा की एकता का बोध करता है । 
शिष्य के अनवरत तत्त्वाभ्यास से उसके हृदय d 'अहं ब्रह्मास्मि' इस प्रकार की 
वृत्ति (भावना) उत्पन्न होती है । यह अपरोक्षानुभूति रूपी तत्त्वाभ्यास मोक्ष प्राप्ति 
में अत्यंत आवश्यक है । SHY बिना औषध का सेवन किए केवल औषध शब्द 
के उच्चारण मात्र से कोई निरोग नहीं हो जाता, वैसे ही भैं ब्रह्म & केबल इतना 
कहने मात्रा से मोक्ष प्राप्त नहीं हो सकता- 


“न गच्छति बिना पानं व्याधिरौषधशन्दतः | 
विना परोक्षानुभवं ब्रह्मशब्दैर्न मुच्यते ॥ (magn) 


बात को कवि 'कबीर' ने “राम कहा दुनिया गति पावै (तो) पांड 


कहा मुख मीठा कहकर व्यक्त किया | यदि राम का नाम भर लेने से संसार 
मोक्ष प्राप्त कर ले तो खांड कहने से ही मुख मीठा हो जाना चाहिए | पर खांड 


` शब्द कहने भर से किसी का मुख मीठा नहीं होता, फिर 'राम' शब्द कहने से 


मुक्ति कैसे मिल सकती है? उसके लिए तो 'परोक्षानुभव' चाहिए | निरन्तर परोक्षानुभव 
से उत्पन्न 'अहं ब्रह्मास्मि'की अन्त:व्रणवृत्ति हृदयस्थ अविद्याः एवं उसके कार्यभूत 
अन्तःकरण आदि का नाश कर देती है, जिससे स्वतः प्रकाशमान ब्रह्म स्वयं प्रकाशित 
हो उठता है | जैसे शैवाल से आवृत निर्मल जल शैलाव के हटा दिए जाने 
पर भासित होने लगता है, उसी प्रकार पंचकोशों के नष्ट हो जाने पर नित्यानन्दैक- 
रसस्वरूप परब्रह्म भी भासित हो जाता है- 


''पंचानामपि कोशानामपवादे विभात्ययं शुद्धः। 
„ नित्यानन्दैकरसः प्रत्यग्रूपः परः स्वयंज्योतिः d 
'बृहदारण्य उपनिषद” में भी “अहं enfer इस अनुभववाक्यार्थ के परिज्ञान से आत्मत्व 
प्राप्ति निम्नोक्त शब्दों में वर्णित है. २ l 


“य इदं वेद अहं. ब्रह्मास्मीति स इदं wd भवति । 
तस्य. ह देवाश्च ना भूत्या ईशते, आत्मा. त्येषा ॐ स भवति | 


रस के प्रकाशित होने पर यह वृत्ति उसी प्रकार स्वतः अभिभूत हो जाती है, 
दीपक की प्रभा तेजस्वी . सूर्य के सामने | उस समय प्रकाशमान्‌ चित्‌ ब्रह्म 
मात्र अवशिष्ट रहता है | 


ब्रह्म-प्राप्ति के कुछ अवान्तर सहायक व्यापार भी बताए गए हैं । ये व्यापार- 


` 'िण, मनन, निदिध्पासन, समाधि आदि हैं । समाधि दो प्रकार की होती. है- 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
१५० -3 


निर्विकल्पक और सबिल्पक | निर्विकल्पक समाधि मे ज्ञाता और ज्ञेय का भेद नहीं 
रहता | उसके यम, नियम, आसन, प्राणायम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान, समाधि 
(सविल्पक) आदि अंग हैं । 


` अखंड ब्रह्मज्ञान से अज्ञान तथा उसके कार्यो का बाध हो जाने पर जिसके 
समस्त सांसारिक बंधन नष्ट हो जाते हैं और जो अखंड ब्रह्म का साक्षात्कार करके 
अपने स्वरूपः को प्राप्त कर लेता है, वह जीवन्मुवत कहलाता है । बह संसार 
में रहते हुए भी उसी प्रकार निर्लिप्त रहता है, जैसे कमल-पत्र पर पड़ा जल- 
बिन्दु | सम्पूर्ण संसार उसके लिए इन्द्रजाल के समान हाता है | i संचित 
कर्म ज्ञानाग्नि से भस्म हो जाते हैं, अतः वह नए फलों को नहीं उत्पन्न कर 
सकते । नवीन कर्मों को करता हुआ भी वह निष्क्रिय ही रहता है- 


“fa हदयग्रन्थिश्छिद्यन्ते सर्वसंशयाः | 
कषीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दृप्ते परावरे ॥ ` 3 उपनिषद्‌) 


आचार्य “शंकरः मे कहा है कि जो व्यक्ति अपनी असंग और निष्क्रिय आत्मा 
को ds से सींक के समान दृश्यवर्ग से पृथक्‌ करके समस्त जगत्‌ का उसी में 
लय करके उसी में स्थित रहता है, वही जीवनमुक्त है- 


“'मुझादिषीकादिव दृश्यवर्गात, प्रत्यञ्चमात्मानमसंग निष्क्रियम्‌ । 
विविच्य तत्र प्रविलाप्य सर्व, तदात्मना तिष्ठति यः स मुक्‍त: ॥ 


” 


ज्ञानाग्नि से प्राचीन संचित कर्मों के भस्म हो जाने पर भी प्रारब्ध (जिन 
कर्मो का फल प्रारम्भ हो गया है) कर्मों के फल देने तक वह शरीर धारण किए 
रहता है | इस प्रकार का व्यक्ति अच्छे या बुरे किसी भी कर्म में अवलिप्त 
नहीं होता | जिस प्रकार एक होते हुए भी कभी ,कभी अक्षिदोष से व्यक्ति को 
दो चन्द्र बिम्बों की प्रतीति होती है, उसी प्रकार जीवन्मुक्त को भी संसार की 
मिथ्या प्रतीति होती रहती है । अनुभूयमान कर्मों के क्षीण हो जाने पर उसका 
शरीरपात हो जाता है, पर अखंड ब्रह्म का साक्षात्कार किया हुआ साधक उसी 
प्रकार उस पर ध्यान नहीं देता, जैसे अपने गले में पड़ी माला के के गिर जाने 
qc ध्यान नहीं देती- 


“प्रारन्धसूत्रप्रथितँ शरीरं प्रयातुं वा तिष्ठतु गौरिव म्रक्‌ । 
न तत्पुनः पश्यति तत्त्ववेत्ताऽनन्दात्मानि ब्रह्माणि लीनवृत्तिः Gg 


उसके प्राण प्रत्यगानन्द परब्रह्म में लीन हो जाते हैं और बह अखिल भेद रहित 
निरतिशय आनन्द से पूर्ण अखंड ब्रह्ममात्र अवशिष्ट रहता है । ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मैव भवति , 
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विमुक्तश्च agaa, तरति शोकमात्मवित्‌' इत्यादि श्रुतियों में भी यही प्रतिपादित 
किया गया है । 


इस प्रकार मोक्ष कोई नवीन उपलब्धि नहीं है, अपितु यह अविद्याजनित 
gor का नाश है । मुक्तावस्था तो जीव का स्वभाव ही है । स्वर्गीय “जयशंकर 
प्रसाद! इस मुक्तावस्था को समरसता के रूपं में मानते हुए उसे जीव का नित्य 


अधिकार माना है- 


“Peay समरसता का अधिकार उभड़ता कारण जलधि समान | 

व्यथा की नीली लहरों बीच, बिखरते सुखमणिगण द्युतिमान ॥'' (कामायनी- 
श्रद्धासर्ग) वस्तुतः मोक्ष अप्राप्त की प्राप्ति नहीं है, वह तो प्राप्त की खोज है- 
। मोक्षस्य बन्धननिवृत्तिमात्रापेक्षा न अपूर्वजननापेक्षा ।'' (शां.भा.) 
सांख्यदर्शन की तरह वेदांत का मोक्ष केवल दुःखों का अभाव. मात्र नहीं है । 
वह आनन्द की भावरूप अवस्था है | उस समय कोई इच्छा नहीं होती- कोई 
कामना नहीं रहती | क्लेश और कामना तो वैयक्तिकता में है । पूर्ण और अखंड 
ब्रह्म तो आनन्दमय हो,. “आनन्दं ब्रह्मणो विद्वान्‌ न विभेति कुतश्चन'- “स्वयं 
ज्योतिः आत्मैष परमानन्दः | स एष सुखस्य पराकाष्ठा op 


'छादोग्य उपनिषद्‌? में मोक्ष की दशा में आत्मा की ब्रह्म से समरूपता- 
वैयक्तिकता का नाश और आनन्द की प्राप्ति, एक सुन्दर उपमा द्वारा वर्णित है- 
जैसे मधुमक्खियाँ विभिन्न पुष्पों से रस लाकर मधु का निर्माण करती हैं, पर मधु 
एकरूप' होता है और उसमें कोई रस नहीं जानता कि वह किस पुष्प का रस 
है | सब मिलकर एक अद्वितीय मधुर तत्त्व मात्र रह जाता है उसी प्रकार मोक्ष 
की अवस्था में सघन आनन्द से परिप्लावित आत्मा “का व्यक्तित्व परमात्मा में 
मिलकर एक हो जाता है- 


“यथा सौम्य मधुकृतो निस्तिष्ठन्ति, नानात्यानां वृक्षाणां रसान्‌ समाहारमेकतां 
गमयन्ति, ये यथा न तत्र विवेक लभन्तेऽमुष्याहं वृक्षस्य रसोऽस्मीति- एवमेव खलु 
* पौम्येमा: प्रजा: सति सम्पद्य न विदुः सम्पद्यामहे इति ।'' 


शचीन धार्मिक उपासना के विचारों का समन्वय करने के लिए आचार्य “शंकर ' 
i प्रकार की मुक्तियो को स्वीकार किया है- (१) क्रममुवित एवं (२) ज्ञानमुक्ति। 
ब्रह्म के प्रतीक ‘as’ की उपासना करता है, वह ब्रह्मलोक को जाकर शनैः 
' ST का ज्ञान औरं अनुभव प्राप्त करके क्रममुक्ति प्राप्त करता है । इसी 
सगुण ब्रह्म की उपासना से भी पाप aw होते हैं, “ईश्वरत्व प्राप्त होता है; 
शदेन के लोक को जाकर साधक उसका सारूप्य करता है और उसकी भी 


शनै 
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धीरे-धीरे 'क्रम-मुक्ति' होती है । परज्ञानी पुरूप यहीं पर और तत्क्षण मुक्त हो 
जाता है। पहले बह जीवन्मुवित की दशा में रहता है और फिर शरीर-क्षय के 
अनन्तर विदेह-मुक्ति प्राप्त कर लेता है । 


सहायक प्राध्यापक : हिन्दी विभाग डॉ. श्याम सनेहीलाल शर्मा 
' कुसुमबाई जैन कन्या महाविद्यालय 
भिण्ड- ४७७००१ (म.प्र.) 


संकेतांक 


za : ऋरावेद- (यमसूक्त) १०/१४/७-८ 


E 


ED 


वेदान्तसार (सदानंद) J. २१ 
सहायक संदर्भ प्रंथ 


१. शांकर भाष्य 

२. वेदांत सार (सदानंद) 

३. तैत्तरीयोपनिषद्‌ 

अदृवशतक (रत्नाकर) 

कबीर ग्रंथावली (सं. श्यामसुन्दरदास) 
कामायनी (प्रसाद) 

ब्रहदारण्य उपनिषद्‌ 
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धांदोग्य . उपनिषद्‌ 
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मूल्य विस्थापन का स्वरूप-भारतीय संदर्भ में 


संवेदनशील प्रबुद्ध भारतीय विचारको के लिए कई वैचारिक समस्याओं में 
एक है मूल्य-परिवर्तन की असंतोषप्रद या अवांछित दिशा । प्राय: हर, पूर्ववर्ती पीढी 
का जीवित व्यक्ति अपनी वर्तमान पीढी में मूल्यद्ृष्ट्या कुछ न कुछ ऱ्हास या 
अपकर्ष को अनुभव करता है । वर्तमान भारतीय जीवन के विविध क्षेत्रो, यथा- 
| सामाजिक, धार्मिक-में मूल्य-परिवर्तन को अपकर्षोन्मुख अनुभव किया 
जा रहा है। परिणाम स्वरूप पारंपरिक मूल्य-प्रणाली के संरक्षण की अथवा नवीन 
मूल्यों के सर्जन की चिंता होने लगी है । यह चिंता मूल्य-प्रणाली की पुनर्व्याख्या 
के लिए प्रेरित करती है । यह भी द्रष्टव्य है कि मूल्यापकर्ष-रूप विस्थापन की 
अनुभूति भी विशेष मूल्य-दृष्टि के कारण होती है । परामर्श, जून १९९३ में प्रकाशित 
डॉ. छाया राय के आलेख में इस प्रकार की चिंता, व्यक्त की - गई, जिस पर 
अपनी प्रतिक्रिया व्यक्त करते हुए मैं ने मूल्यांकन-प्रक्रिया को दोषपूर्ण माना था 
। प्रस्तुत लेख उक्त. प्रतिक्रिया का विस्तार है । इस में मूल्य विस्थापन की प्रक्रिया 
और मूल्य-प्रणाली के विभिन्न. अंगों का विश्लेषण करते हुए आधुनिक भारत में 
मूल्य विस्थापन के स्वरूप को स्पष्ट करने का प्रयास किया गया है, | 


मूल्य के लक्षण बतलाते हुए श्री गोविन्दचन्द्र पांडेय लिखते हैं कि मूल्य 
किसी पदार्थ की ऐसी विशेषता है या खूबी है जिस का ठीक पता उसे परखने 
पर चलता है और जिस का पता चलने पर चेतना उस की ओर एक प्रशंसनीयता 
के भाव से आकृष्ट होती है और उस की यथायोग्य प्राप्ति को उचित मानती 
है । मूल्य के इस लक्षण में तीन तथ्य स्पष्ट होते है- मूल्य पदार्थ की. विशेषता 
है, विशेषता का ज्ञान उसे परखने पर होता है और ज्ञान के बाद उसे साध्य रूप 
में स्वीकार किया जाता है | ““सम्यकृज्ञानपूर्वक जिस विषय को हम पाना चाहते 
हैं उसे मूल्यवान्‌ मानते हैं | इच्छामात्र, भावमात्र, अथवा ज्ञानमात्र से मूल्य का 
पता नहीं चलता QU अर्थात्‌ मूल्य होने के लिए किसी पदार्थ क्री विशेषत साध्य 
चाहिए | मूल्य की साध्यरूपता से एक बात और स्पष्ट हो जाती है कि. 
शय न तो मात्र आत्मनिष्ठ होते हैं और न. ही मात्र वस्तुनिष्ठ । वह विशेषता 
NM eurer रूप a वस रा? कार पदार्थ को मूल्यवान्‌-रूप में प्रस्तुत करती है, वस्तुनिष्ठ होती है । हमारी 
परामर्श (हिन्दी) खण्ड १६, अंक २, मार्च, १९९५ ; 
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इच्छा-अनिच्छा या रुचि-अरुचि पर उस का अस्तित्व निर्भर नहीं होता । हम उसै 
प्राप्तव्य मानें तो बह मूल्यवान्‌ कहलाएगी । प्राप्तव्य तब माना जा सकता है जब 
उसे भली भांति परख लिया जाए । यह 'परखना वास्तव में मूल्यांकन' है | 
इस प्रकार किसी विशेषता का मूल्यरूप होना मूल्यांकन पर निर्भर .करता है | तब 
यह प्रश्न उठता है कि. मूल्यांकन किस आधार पर किया जाता है ? 


मूल्यांकन सदा किसी उद्देश्य के लिए पदार्थ के प्रयोजकत्व के निर्धाएण 
के रूप में पाया जाता है । इस निर्धारण का परिणाम अच्छा-बुरा, सुंदर-कुर्प, 
प्रिय-अप्रिय, लाभ-हानि, उच्तित-अनुचित, आदि रूपों में व्यवहृत होता है । उद्देश्य 
की दृष्टि से अनुकूल प्रयोजकत्व हो तो अच्छा, सुदर, प्रिय, लाभप्रद, उचित कहा 
जाएगा मूल्यांकन, चूंकि अनुकूल-प्रतिकूल प्रयोजकत्व-विवेक है और विवेक मूल्यांकनकर्ता 
का आत्माधिष्ठित शरीर है और शरीर सदा किसी देश-काल में अस्तित्ववान है,अत: 
मूल्यांकन भी किसी देश-काल खण्ड में होता है | देश-काल में उपस्थित हा 
ae घटक, “जो मूल्यांकनकर्ता को प्रभावित करता है, मूल्यांकन को भी प्रभावित 
करता है । मूल्यांकनकर्ता न तो शुद्ध चैतन्यस्वरूप अपिरिवर्तनशील सत्ता है और 
न ही मात्र अचेतन और नित्यपरिजर्तनशील सत्ता है । इसलिए मूल्यांकन का STE 
उद्देश्य भी न तो नित्य-परिवर्तनशील होता है और न ही नित्य अपरिवर्तनशील। 
फलतः मूल्यांकन भी ऐसा ही होता है । इसलिए किसी पदार्थ की मूल्यवत्ता न 
तो अपरिवर्तनशील होती है न नित्य परिवर्तनशील । मूल्य परिवर्तनशील होते है 
या शाश्वत-इस प्रश्न का उत्तर केवल मूल्यांकनकर्ता की आत्मचेतना पर निर्भर कता 
है ।. जितनी मात्रा में, जिस स्वरूप में मूल्यांकनकर्ता स्वयं को परिवर्तनशील मानता 
है उतनी ही मात्रा में, उसी स्वरूप में मूल्य भी उसके लिए परिवर्तनशील em 
ठीक इसी तरह शाश्वतमूल्य का भी रूप होगा । मूल्यांकनकर्ता की इस आत्मचेतना 
को हम .'मूल्यट्ृष्टि का आधार कहना चाहेंगे । 


मूल्यद्ृष्टि मूल्यांकनकर्ता की. एक अर्जित बिशेषता है । = 
प्रक्रिया और सीमाएँ अर्जनकर्ता के प्रकार और स्वरूप के द्वारा निर्धारित होती y 
मूल्यांकनकर्ता के दो प्रकार हैं- व्यक्ति और समाज | इन्हें दो प्रकार कहने 
कारण है इनकी स्वतंत्र सत्ताएँ | व्यक्ति और समाज दो स्वतंत्र और que 
परस्पर संबंधित सत्ताएँ हैं । दोनों की अर्जन-प्रक्रिया में कुछ समानताएँ हो 
हैं । कुछ भिन्नताएँ. (कभी-कभी हो सकता है कि, ये भिन्नता wT 
भी प्रतीत हों) होती हैं । उनका स्वरूप इस प्रकार का है कि वे एक D 
प्रभावित भी करते हैं | इस प्रभावित करने को हम चाहें तो समाजदृष्ट्या 
की समाज पर निर्भरता और व्यक्ति की दृष्टि में समाज की व्यक्ति प 
कह सकते हैं । व्यक्ति -की दृष्टि से समाज व्यक्ति के द्वारा किए गए 
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मूल्य विस्थापन का स्वरूप ; १५५ 
के मूल्यांकन का प्रतिफल है | व्यक्ति के लिए समाज एक मूल्यांकन्‌ विषय 
है । समाज की वे विशेषताएँ, जिनके प्रति व्यक्ति में आकर्षण होता है, व्यक्ति 
के लिए सामाजिक मूल्य या साध्य हैं । चूंकि व्यक्ति इन मूल्यों को प्राप्तव्य 
प्रमझता है इसलिए वह साधनरूप में समाज से 'अनुकूलन'का प्रयास करता है 
। अनुकूलन का यह प्रयास व्यक्ति इतर' या समाज के लिए नहीं वरन्‌ स्वयं 
अपने लिए करता है । अनुकूलन के इस प्रयास की सफलता-असफलता की असंख्य 
घटनाएँ प्राप्तव्य के विकल्पों में 'प्राथमिकता' का निर्धारण करती हैं और अनुकूलन 
के प्रयास इन निर्धारित प्राथमिकताओं के अनुसार चलते रहते हैं | समाज से अनुकूलन 
के प्रयास, प्राप्तव्य की प्राथमिकताएँ और फिर तद्नुरूप अनुकूलन- यही व्यक्ति 
की मूल्यदृष्टि के आधारभूत सांचे हैं । अनुकूलन और निर्धारण चूँकि सतत्‌ प्रक्रिया 
है, अतः व्यक्ति की मूल्यांकन प्रक्रिया सदैव चलती रहती है । इसके परिणामस्वरूप 
मूल्य-प्रणाली में निरंतर परिवर्तन परिलक्षित होता है । (मूल्यांकन प्रक्रिया और प्रणाली- 
परिवर्तन तथा qeuzfE के भेद को अनदेखा करने के कारण प्रायः परिलक्षित मूल्य- 
प्रणाली परिवर्तन को a-ge में परिवर्तन समझ लिया जाता है |) मूल्य-दृष्टि 
की इस गतिशीलता को हम उसकी परिबर्तनशीलता कहना चाहते हैं । 


व्यक्ति की ही तरह समाज भी एक मूल्यांकनकर्ता है, उसकी भी मूल्य- 

दृष्टि है | व्यक्ति के लिए समाज इतर के मूल्यांकन का परिणाम है । समाज 
का घटक-रूप व्यक्ति भी समाज की मूल्यांकन-प्रक्रिया का परिणाम है । मूल्यांकन 
प्रक्रिया और qeu-zfE दोनों ही में समाज व्यक्ति से भिन्न है । व्यक्ति की मूल्यांकन- 
प्रक्रिया जहाँ से अनुकूलन और प्राथमिकता निर्धारण के रूप में चलती है; वहीं, 
समाज की यह प्रक्रिया समायोजन और पृथक्करण के. रूप में चलती है | व्यक्ति 
स्वयं को समाज की विशेषताओं के अनुकूल बनाने का प्रयास करता है और समाज 
व्यक्ति की अग्राह्य विशिष्टताओं को भी समायोजित करने का प्रयास करता है। 
F समाज व्यक्ति के अनुकूल बनने का प्रयास कभी नहीं करता । ऐसा इसलिए 
TÉ कि समाज का व्यक्ति पर प्रभुत्व है बन्‌ इसलिए कि स्वयं के अनुकूलन 
के द्वारा व्यक्ति समाज को अनुकूलन से मुक्त करता है | समाज की जिन विशेषताओं 
व्यक्ति मूल्यांकन द्वारा अस्वीकार या अग्राह्य समझने लगता है वे उस समाज 

से लुप्त नहीं हो जाती, बल्कि उन संदर्भो में वह समाज व्यक्ति को स्वयं से 
पृथ्यक्‌ करने लगता है और बे विशेषताएँ सुप्त होती जाती हैं । समायोजन और _ 
ऐथक्करण की प्रक्रिया अर्थात्‌ मूल्यांकन प्रक्रिया निरंतर चूँकि चलती रहती & इसलिए 
समाज की सुप्त विशेषताओं के जागृत होने की संभावना सदैव बनी रहती i 


' समायोजन और पृथक्करण की यह प्रक्रिया केवल समाज द्वारा व्यक्ति के मूल्यांकन 
ˆ . ऐके ही सीमित नहीं होती, वरन अन्य समाजों के साथ भी चलती है । व्यक्ति 


ही तरह समाज के मूल्यांकन में भी मूल्य-दृष्टि आधार है । 
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“ ११६ परामर्श 
मूल्य-दृष्टि का आधार आत्मचेतना है । आत्म-चेतना व्यक्ति और समाज दोनों 
का ही सहज और अबौद्धिक या अविचारित लक्षण है । अर्थात्‌, आत्म-चेतना किसी 
बौद्धिक विचार विमर्श या चिंतन का परिणाम नहीं, है | मूल्य-स्थापना या स्वीकृति 
मूल्यांकन का परिणाम है और मूल्यांकन एक बौद्धिक प्रक्रिया है | इसलिए आत्म- 
चेतना में आत्म' का स्वरूप-विषयक बोध सन्निहित होने पर ही 'मूल्य-दृष्टि' का 
' निर्माण होता है । अन्नमयकोश से आनंदमय कोश की ओर हो या स्थूलं शरीर 
से सूक्ष्मतम अवस्था की ओर हो, आत्मान्वेषण में अलग-अलग स्तरों के रूप में 
` आत्मबोध होता है । तद्नुसार ही मूल्य दृष्टि भी होती है । इसी तरह समाज 
` की मूल्य-द्ृष्टि भी उस समाज की समूह-चेतना या वयं चेतना में ‘aq’ के स्वरूप 
की स्वीकृति पर निर्मित होती है । जिस तरह मानवीय ‘ea’ विचार और संस्कारों 
से निर्मित है उसी तरह समाज का स्व भी विचार और संस्कारो से निर्मित होता 
है | मानवीय स्व में निहित संस्कार और विचार का निश्चित दिशा. में (विशिष्ट 
उद्देश्योन्मुखता) दंढीकरण की तुलना में समाज स्व की दिशा में दृढीकरण अत्यधिक 
दीर्घकालिक प्रक्रिया है । इसलिए व्यक्ति की मूल्य-दृष्टि की अपेक्षा समाज की मूल्यदृष्ट 
में परिर्वतन की गति अत्यंत मंथर होती है । 


मूल्यांकन-कर्ता, मूल्य-ृष्टि और मूल्यांकन- इस तीनों की समवेत अभिव्यक्ति 
जब साधना में होती है तब ही मूल्य-प्रणाली की रचना होती है । मूल्य-साधना 
साधक द्वारा, मूल्यांकनोपरांत किसी साध्य को पाने का प्रयास है । इस प्रयास का 
परिणाम “मूल्योपलब्धि’ है । मूल्योपलब्धि ही वह कारण है जो मूल्य-प्रणाली पर 
पुनर्विचार की परिस्थितियां उत्पन्न करता है । मूल्योपलब्धि यदि मूल्य-साधक को 
बांछित संतृप्ति प्रदान न करे तो ऐसा, मूल्य-साधना, मूल्यांकन और मूल्यदृष्टि में 
परस्पर असामजंस्य या अपर्याप्त सामजंस्य के कारण ही होता है । अतः यदि 
हम किसी समाज की मूल्य प्रणाली का विश्लेषण करना चाहें तो j 
मूल्य-दृष्टि, मूल्यांकन, मूल्य-साधना और मूल्योपलब्धि- इन सभी में परस्पर संबंधों 
का अध्ययन करना होगा | 


विषयरूप परिवर्तन इस जगत्‌ का एक सर्वमान्य नियम है | चाहे हम amd 
को अविद्याकल्पित या fad मानें, त्रिगुण की निरंतर चलने वाली सक्रियता और 
प्रसवधर्मिता मानें या क्षणिक और प्रतीत्य-समुत्पन्न मानें, परिवर्तन एक तथ्य है | 
तंथ्यों पर विचार हमेशा मूल्यात्मक होते हैं | मूल्यांकन बुद्धि का कार्य है, बुद्धि 
अध्यवसायी है. और अध्यवयसाय विकल्पों के बीच चयन के रूप में होता ES 
इसलिए मनुष्य कां सारा चिन्तन मूल्यात्मक होता है, चाहे मूल्य सत्यता-असत्यता 
रूप में हो, सुन्दर-कुरूप के रूप में हो या शुभ-अशुभ के रूप में हो- 
सभी मूल्यांकन के परिणाम .ही । अतः परिवर्तन के तथ्य पर भी विचार qeu 
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ही होता है । इसलिए परिवर्तन को सहजभाव से स्वीकार न करके उस पर ऱ्हास- 
विकास, अपकर्ष-उत्कर्ष सीमित-व्यापक, आदि मूल्यात्मक निष्कर्ष निकालने का प्रयास 
किया जाता है । मूल्य -परिवर्तन एक तथ्य है | इसके .वांछित-अवांछित होने का 
या उत्कर्प-अपकर्ष होने का आरोपण एक विशेष मूल्य-दृष्टि के कारण ही होता 
है । 


आधुनिक भारतीय समाज में परिवर्तन की अपरिवर्तशील प्रक्रिया की अभिव्यक्ति 
मूल्यों के विविध विशिष्ट क्षेत्रों में स्पष्टतः परिलक्षित हो रही है । साहित्य, कला, 
धर्म, दर्शन तथा नैतिकता- सभी क्षेत्रों में परिवर्तन हो रहा है । इस परिवर्तन की 
यह अभिव्यक्ति दो दिशाओं में हो रही है । एक दिशा है पाश्चत्य मूल्य प्रणाली 
के स्वीकृति की और दूसरी दिशा है प्राचीन भारतीय मूल्य प्रणाली को यथावत्‌ | 
खने की | ये दोनों ही ferme इतनी सुस्थिर हैं कि बर्तमान भारतीय समाज दोनों 
दिशाओं में चलने के लिए विवश प्रतीत होता है | एक ओर अत्यन्त प्राचीन 
समाज का उत्तराधिकारी होने से अपने. परम्परागत स्वरूप को बनाए रखने की 
इच्छा, तो दूसरी ओर राजनैतिक दासता की अवधि में प्रस्फुटित और पल्लवित 
रूप को धारण करने की इच्छा को हम भारतीय समाज की इच्छा और दूसरी 
को व्यक्तियों की इच्छा मानते हैं किसी भी परिबर्तन को व्यक्ति जितनी सरलता 
से स्वीकार कर लेता है, समाज उतनी सरलता से स्वीकार नहीं करता । राजनैतिक 
दासता की अवधि में विजेता की इच्छा और प्रयास से व्यक्तियों को प्राप्त बिचार 
और संस्कार एक ओर तो दूसरी ओर उक्त विचारों से अप्रभावित परम्परागत समाज- 
इन दोनों में परस्पर आकर्षण भी है । परम्परागत समाज में अनुभूत कुछ अभाव 
उन्हें परिबर्तन को स्वीकार करने को बाध्य करता प्रतीत होता है तो दूसरी ओर 
पाश्चात्य मूल्य प्रणाली से होने बाले दुष्परिणामों की आशंका और अपनी पृथक्‌ 
अस्मिता के खो जाने की. आशंका से व्यक्ति प्राचीन मूल्य प्रणाली से. बंधे रहने 
E भी बाध्य प्रतीत होता है । इस आकर्षण और बाध्यता-जन्य विकर्षण के परिणाम- 
स्वरूप दो विकल्प हमारे सामने आए हैं । एक तो (पारम्परिक भारतीय मूल्य प्रणाली 
का पुनरावलोकन तथा उसके मूल्यों की युगानुरूप Greater’ और दूसरा है परम्परागत 
. यि प्रणाली से बाहर आना और नवीन मूल्यों का सर्जन करना। वर्तमान भारतीय 
SEND के लिए ये दोनों ही विकल्प मूल्यान्वेषण रूप हैं । इन दोनों ही विकल्पों 
के मूल में जाकर इन के औचित्य और सीमाओं पर विचार करना हमें इष्ट है। . 
झम सर्वप्रथम नवीन सर्जन' पर विचार करेंगे । l 


मूल्यों के संदर्भ में नवीन सर्जन के दो अर्थ हो सकते हैं । एक तो मूल्य- 
“गाली का नवीन सर्जन अर्थात्‌ नवीन मूल्य-प्रणाली का सृजन और दूसरा पारम्परिक 
पूल्य प्रणाली की सीमा में नवीन मूल्यों का सृजन । मूल्य-प्रणाली के सर्जन के 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and - ॐ 


११८ परामर्श 


लिए मूल्यांकन, मूल्यांकनकर्ता, मूल्य-ृष्टि और मूल्य-साधना- इन सभी को नवीन 
रूप या अर्थ देना होगा । मूल्यांकनकर्ता हैं व्यक्ति और समाज | इनके नवीन 
सर्जन का अर्थ होगा, इनके स्वरूप विषयक वर्तमान स्वीकृत मान्यता को अस्वीकार 
करके नए स्वरूप में परिभाषित और स्थापित करना | व्यक्ति का स्वरूप उसके 
स्व से अधिष्ठित होता है । इस मानबीन स्व का स्वीकृत स्वरूप चाहे जैसा भी 
मानें, बह है तो एक संरचना ही । इस संरचना में घटक तत्त्वों का समायोजन, 
‘afta व्यक्तित्व-रूप में प्रस्तुत है । इस के स्वरूप को नवीनता प्रदान कले 
के पूर्व इसके समस्त प्रभावों से बाहर निकलना होगा लेकिन बाहर निकलने की 
दिशा का निर्धारण भी तो इस प्रस्तुत स्वीकृत मानवीय स्व द्वारा ही होगा ? अर्थात, 
वर्तमान मूल्यांकनकर्ता की मूल्य-दृष्टि के आधार पर ही नवीन सर्जन की कल्पना 
होगी | क्या इसे नवीन सर्जन कहा जाएगा? एक भारतीय व्यक्ति में, भारतीय 
होने के मान्य लक्षणों से मुक्ति के बिना, नवीन सर्जन कैसे होगा? भारतीयता 
के लक्षणों से मुक्त होने मात्र से नवीन सर्जन नहीं होगा | मुक्त होकर किस 
रूप में स्थापित होना है? इसका निर्धारण भी वर्तमान मूल्य-दृष्टि की अपेक्षा मे 
ही होता है | व्यक्ति का वर्तमान स्वीकृत स्वरूप हमेशा अतीत में अर्जित विचारे 
और संस्कारों का संगठन होता है । संगठन की दिशा भावी की कल्पना या सर्जनात्मकता 
से निश्चित होती है । अतः मूल्यांकनकर्ता के नवीन सर्जन की कल्पना नहीं की 
जा सकती है | ठीक यही स्थिति समाज की भी है । मानव समाज भी मानव 
की तरह एक प्रत्यय मात्र है । यथार्थ में हर मनुष्य विशिष्ट होता है । उसकी 
विशिष्टता के दो पक्ष होते हैं- व्यक्ति-रूप और समाज का घटक-रूप | व्यवित- 
रूप विशिष्टता में जहाँ उसकी व्यक्तिगत क्षमता और अर्जित विचारों को संतुलन 
होता है वहीं उसके समाज (या उसके विषय-रूप इतर) का प्रभाव भी रहता है| 
` इसी तरह हर .समाज एक विशिष्ट समाज होता है । अन्य समाजों के संपर्क में 
जो कुछ वह ग्रहण करता है वह भी उस समाज की अपनी दृष्टि के अनुकूल 
रूपांतरित प्रभाव होता है । अतः किसी समाज के वर्तमान स्वरूप के स्थान 7 
नवीन स्वरूप का सर्जन संभव नहीं होता । हां, किसी समाज को ही नष्ट क 
दिया जाए तो नवीनता लाई जा सकती है । 


मूल्य-दृष्टि मूल्यांकनकर्ता की अर्जित विशेषता है | इसलिए इसे सप्रयास परिवर्तित A 
किया जा सकता है । सहज भाव से होने वाला परिवर्तन अतीत के अनुभवों i 
आधार पर वर्तमान अभाव के कारण होता है | परिवर्तन की इस प्रक्रिया को स्‌प्रयाश 
गति प्रदान की जा सकती है । शिक्षा के द्वारा अभिरुचि का परिष्कार या fem 
बोध कराया जा सकता है लेकिन यह व्यक्ति-रूप मूल्यांकनकर्ता में/के लिए E 
सरल होता है । इस तरह के परिवर्तन कला, साहित्य, दर्शन, आदि के केत 
` तो अल्पकाल में ही किए जा सकते हैं । यद्यपि इन परिबर्तनों में समाज की मूल्य I 
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का प्रभाव अवश्य रहता है तथापि वह शक्तिशाली और गहन नहीं रह जाता 
apa और समाज की r में जब तक विरोध न हो तब तक व्यक्ति की 
gar सप्रयास परि oe जा सकती है । समाज की qeu-zfE में जब तक 
तात्कालिक प्रभावों से परिवर्तन न हो जाए तब तक व्यक्तिगत मूल्य-,्ृष्टि में परिवर्तन 
दंड-खंड में और अल्पकालिक या तात्कालिक ही होता है । समाज इस प्रकार 
x परिवर्तन को उत्कर्ष न मानकर अपकर्ष ही मानता है | 


समाज की मूल्य-दृष्टि का आधार उसकी संस्कृति होती है । अत: समाज 
की मूल्य-दृष्टि में परिवर्तन संस्कृति में परिवर्तन पर ही निर्भर है । संस्कृति-परिवर्तन 
के दो रूप होते हैं- संस्कृति में तथा संस्कृति 'का'। संस्कृति d परिवर्तन से 
मूल्य-दृष्टि परिवर्तित नहीं होती, केवल उक्त विशिष्ट संस्कृति में मूलभूत तत्त्वो 
के अनुरूप/अनुकूल संशोधन/परिमार्जन होती है । संस्कृति में परिवर्तन प्राय: दो 
कारणों से होता है । एक कारण है समाज-विशेष का इतर समाज से अपरिहार्य 
संपर्क | इस प्रकार का परिवर्तन समाज की पृथक्करण प्रवृत्ति द्वारा संचालित होता 
है । एक विशिष्ट समाज स्वयं को अन्य संस्कृति' मूलक समाज से पृथक्‌ करने 
के लिए विभेदकारी लक्षणों को व्यापक और दृढरूप में प्रस्तुत करता है । इस 
प्रक्रिया में समाज की मूल्य-दृष्टि के दो निर्मातृ तत्त्वों में संस्कार तो अपरिवर्तित 
रहता है लेकिन विचारों में परिवर्तन होने लगता है, जिसका परिणाम मूल्य-साधना 
में परिवर्तन के रूप में होता है । ऐसा परिवर्तन मूल्य-दृष्टि में परिवर्तन न होकर 
Greater रूप ही होता है । समाज की मूल्य-दृष्टि में नवीन सर्जन तब ही संभव 
है जब संस्कृति का नवीन सर्जन हो, जो कि हमारे विचार में संभव नहीं है । 
नवीन सर्जन के लिए संस्कृति के वर्तमान स्वरूप का मूलोच्छेद होना अनिवार्य 
है | संस्कृति का मूलोच्छेद होना उक्त विशिष्ट समाज का विनाश ही होता है। 
एक संस्कृति के जीवित रहते उस संस्कृत्यधिष्ठित समाज में नई संस्कृति का सृजन 
E नहीं है क्योंकि सृजन की दिशा का निर्धारण भी तो बर्तमान समाज की 
वर्तमान मूल्य-दृष्टि का परिणाम होगा । संस्कृति में परिवर्तन का दूसरा कारण उक्त 
संस्कृति में विचारहीनता और जड़ता के परिणामस्वरूप उत्पन्न रूढिवादिता है और 
शस तरह के परिवर्तन का परिणाम भी समाज नाश के रूप में होता है.। 


, मू्‌ल्यांकनकर्ता और मूल्य-दृष्टि का नवीन सर्जन वर्तमान को नष्ट किए बिना 
a नही होता | ऐसा करने के लिए व्यक्ति का प्रयास समाज की मूल्य दृष्टि 


| मूल्यापकर्ष ही कहलाएगा | व्यक्ति के द्वारा मूल्य-प्रणाली के नवीन सर्जन की 


की स्वीकृति के पीछे मूल्यापकर्ष की अनुभूति निहित है | लेकिन 
शक्ति की मूल्य-दृष्टि में मूल्य उत्कर्ष-अपकर्ष' की अनुभूति उसके समाज की 
eae, जिसे हम पारंपारिक मूल्य-दृष्टि मानते है, के कारण ही होती है । 
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अत: सर्जन की अपनी इच्छा को व्यक्ति नवीन सर्जन भले ही कहे, वह का j 
नहीं, नवीनता की भ्राति मात्र होती है । ; : 


मूल्य-साधना एक ओर मूल्य-दृष्टि और दूसरी ओर वर्तमान साधनभूत परिस्थितियों || 
से घनिष्ठ रूप में संबंधित होती है । वर्तमान परिस्थितियों में वे पदार्थ भी [ 
हैं जिनकी किन्हीं विशेषताओं को हम मूल्य समझते हैं । साधन और पदार्थ वृद्धि | 
की प्रक्रिया से निरंतर गुजरते हैं । अतः मूल्य-साधना के स्वरूप में परिवर्तन भी | 
एक निरंतर चलने बाली प्रक्रिया है । मूल्य-साधना में होने बाले परिवर्तन का प्रभाव | 
मूल्योपलब्धि पर पड़ता है | संभवतः यही वह बिन्दु है जहाँ मूल्यान्वेषक दार्शनिक | 
Rie! की आवश्यकता अनुभव की जाती है । नवीन मूल्यं-सर्जन या paten | 
की आवश्यकता अपेक्षित मूल्योपलब्धि न होने से ही अनुभव की जाती है | व्यक्त 
की दृष्टि से यह मूल्य-संकट है, क्योंकि वांछित मात्रा 3 : का न होना 
व्यक्ति के ही अनुभव का विषय है । जब समाज के व्यक्ति अपनी qeu | 
से मूल्योपलब्धि की अपेक्षित मात्रा को न पाकर कालावधि-सीमाजन्य अधैर्य के 
कारण मूल्य-साधना के सहज परिवर्तन को स्वीकार करने के बजाय मूल्य-दृष्टि को 


ही बदलने का प्रयास करने लगते है । परिमाणतः मूल्यों के स्वरूप में परिव | . 


होने लगता है । चूंकि यह परिवर्तन मूल्योपलब्धि से असंतृप्ति के कारण होता | 
है, इसलिए इसकी दिशा असंतृप्ति के कारणभूत अभाव या रिक्तता को भले की 
ओर होती है | तदूनुरूप ही मूल्यसाधना भी होती है । व्यक्ति की स्मरण-शवित 
और व्यापकता सीमित होने से मूल्य-साधना के इस परिवर्तन को वह नवीन सर्जन 
या पुनर्व्याख्या समझने लगता है । वास्तव में उसकी मूल्यांकन प्रक्रिया (अनुकूलन 
और प्राथमिकता निर्धारण) में त्रुटि या दोष के कारण अभाव को भरने की तात्कालिक 
एकांगी प्रक्रिया ही उसे समग्र प्रतीत होती है और समाज À मूल्य-संकट दिखा 
देने लगता है । मूल्यांकन-प्रक्रिया का दोष समय रहते यदि दूर नहीं किया गा. 
तो अनुभूत मूल्य-संकट-जन्य व्यक्तियों की मूल्य-ृष्टि में परिवर्तन समाज की qeu | 
प्रक्रिया (समायोजन और पृथक्करण) में असंतुलन उत्पन्न करने लगता है | समायोग 
और पृथक्करण के असंतुलन की दीर्घाबधि में समाज अपनी अस्मिता-पृथक्‌ पहर 
खाने लगता है । यही मूल्यापकर्ष है । 


आधुनिक भारतीय समाज में मूल्य-परिवर्तन की दिशा विघटनात्मक ओए आ q 
&- इस निष्कर्ष को स्वीकार करने में मुझे संकोच होता है; तथापि मृत्य. al 
को स्वीकार करने में संकोच नहीं है । वर्तमान मूल्य-संकट "unt i a 
और व्यक्ति के अनुकूलन तथा प्राथमिकता निर्धारण (मूल्यांकन प्रक्रिया) à 
को दूर करने के प्रयासों का परिणाम है । इसलिए यह अवस्था मूला | 
नहीं बनू उत्कर्ष उन्मुखता की अभिव्यक्ति है । मूल्य-दृष्टि में दोष, चूंकि 3 
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| gem वर्षो की मिथ्या वैचारिक दिशा के कारण बहुत व्यपक हो गया है, 


ge उसमें संशोधन की अवस्था कुछ भयावह प्रतीत हो रही है | “मानवीय 


sa ऐसे मूल्य को खोजती है जिसमें यथार्थ और आदर्श का निर्दोष तादात्म्य 
og जिसे पूर्ण सत्‌ अथवा सत्‌-पूर्ण कह सके, जिसका बोध ऐकान्तिक और आत्यन्तिक 


का हेतु हो-'' वर्तमान मूल्य-परिवर्तन की प्रक्रिया भी यथार्थ और आदर्श 


के निर्दोष तादात्म्य की खोज ही है | यथार्थ और आदर्श का तादात्म्य, जो प्राचीन 
| siu मूल्य-साधना में स्पष्ट रूप से अभिव्यंजित हो रहा था, में क्रांतिकारी. दोष 
| gua हो गया है । उस दोष को यदि समझ लिया जाए तो वर्तमान मूल्य- 
| संकट का स्वरूप स्पष्ट हो जाएगा | : 


- E समाज की मूल्य-दृष्टि हमेशा से आध्यात्मिक ही रही है । आज 


| भी ऐसा कोई लक्षण प्रकट नहीं हो गया जिसके आधार पर इस मूल्य-दृष्टि को 
परिवर्तित मान लिया जाए | मूल्यों की आध्यात्मिक दृष्टि का अर्थ है- आत्मकेंद्रित 
| मूल्य स्वीकृति | वह पदार्थ या विषय जिसकी विशेषता मूल्यावान्‌ समझी गई- 


जगत्‌ है । जगत्‌ की हर वस्तु को आत्मा के लिए मूल्यवान्‌ और साध्य माना 


' गया | इस मूल्य-दृष्टि के परिणामस्वरूप जगत्‌ का आत्म से संबंध स्थापन करने - 


की प्रक्रिया में अनुकूलन और प्राथमिकता-निर्धारण के द्वारा भोग और कैवल्य दो 


| मूल्य या साध्य स्वीकार किए गए हैं । पुरूषार्थ चतुष्टयरूपी मूल्य इन्हीं का विस्तार 


है | भोग और कैवल्य दोनों ही आत्मा के स्वरूप में निहित हैं | अतः इनमें 
उच्च-निम्न कोटि भेद या साध्य साधन संबंध नहीं है । धर्म, अर्थ, काम तथा 
मोक्ष इन पुरूषार्थों में साधना की दृष्टि से क्रमिक संबंध ही माना जा सकता है। 
प्रधान या गौण नहीं । इन मूल्यों की प्राप्ति हेतु व्यक्ति तथ्था समाज के लिए 


` पूत्यसाधना की जो रूपरेखा स्वीकार की गई है, वह आश्रम और वर्ण-व्यवस्था 


है । व्यक्तिगत मूल्य-साधना के लिए ब्रह्मचर्य, वानप्रस्थ और संन्यासरूप सोपान 
निश्चित किए गए; तो समाज की पुरूषार्थ- साधना के लिए सम्मिलित प्रयास 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य तथा शूद्र वर्णो के कर्त्तव्यों का निर्धारण किया गया 


| अपने-अपने वर्णानुसार कर्त्तव्य का पालन करते हुए आश्रमरूपी सोपानों ते व्यक्ति 


और समान पुरूषार्थ सिद्धि करे-यह भारतीय समाज की मूल्य-प्रणाली है | 
भारतीय मूल्य-प्रणाली में असामजंस्य की उत्पत्ति मेरे बिचार से संसार को 


| gars मान लेने से हुई । संसार में दुःख तो है लेकिन संसार केवल दुःखमय 


RN दुःख ही दुःख है-ऐसी मान्यता हो तो; मोक्ष के अतिरिक्त शेष मूल्य 
à महत्त्वहीन हो ही जाएंगे | यथार्थ और आदर्श में निर्दोष तादात्म्य के अन्वेषण 


| sp मानस का यह एक भ्रातिपूर्ण पग था । फलस्वरूप मोक्ष या निर्वाण 


TA रूप में सम्मानित और स्वीकृत रहा । और शेष तीनों साध्य साधनरूप 
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में स्थापित होने लगे व्यक्ति का सत्‌ स्वरूप जैसा भी हो, उस के स्वरूप 
से प्रेरित मूल्यांकन में मोक्ष एक साध्य भले B a, अंततः व्यक्ति धर्म, अर्ध 
और काम को साध्यरूपता से कभी च्युत नहीं करता संभवतः कुछ सामाजिक 
रूढिजन्य असंतोष के कारण समाज की मूल्य-साधना में संशोधन होने लगा । मूल्य- || 
साधना के चार सोपान दो साध्यो में सिमटने लगे । ब्रह्मचर्यं और गृहस्थ पर शेष 
दो को वरीयता दी जाने लगी । मूल्यसाधना में इस परिवर्तन ने मूल्योपलब्धि को 
प्रभावित किया | व्यक्तिगत मूल्यसाधना में अर्थ और काम का प्राधान्य होने पा 
भी समाज द्वारा उन पर विशेष आग्रह न रह जाने से व्यक्ति और समाज की 
मूल्य-साधना में अंतर्विरोध प्रकट होने लगा । 


व्यक्तिगत मूल्य-दृष्टि उस सीमा तक भोगवादी होती है जहाँ तक व्यक्ति | 
मूल्यांकनकर्ता के रूप में जगत्‌ का एक अभिन्न अंग और विषयी रूप में होता 
हे । यह यथार्थ स्थिति है । इस का निषेध या तिरस्कार कर के व्यक्ति कभी 
तृप्त नहीं होता | दूसरी और भोग्य विषय की मूल्यवत्ता परिवर्तनशील होने से 
भोगेच्छा कभी निर्मूल नहीं होती । फलतः असंतृप्ति सदैव बनी m है | इसलिए 
आश्रम व्यवस्था मूल्यों की विविधता को मूल्य साधना के सोपानों में विभंजित 
करके नियंत्रित की गई थी, लेकिन व्यक्तिगत मूल्यसाधना का समाज द्वारा सक्रिय 
अनुमोदन न किए जाने से “भोगमूल्योपलब्धि में असंतृप्ति', वस्तुस्थिति को सहज 
भाव से स्वीकार करने की प्रेरणा देने के बजाय उस में असारता का आरोपण 
कर के भोगमूल्य को निम्नतर मूल्य के रूप में स्वीकार करने की प्रेरणा देती हो. 
इस मूल्यांकन को समाज की मूल्यांकन प्रक्रिया के रूप में सम्मानजनक स्वीकृति 
मिल जाने से यथार्थ और आदर्श का निर्दोष तादात्म्य होकर दोषपूर्ण पार्थक्य a 
गया | व्यक्ति की मूल्यांकन प्रक्रिया चूंकि अनुकूलन और प्राथमिकता निर्धारण रूप 
में होती है इस लिए समाज से अनुकूलन में भोगदृष्ट को : कोटि की fe 
के रूप में स्थापित कर fear | परिणामस्वरूप सांसारिकता असार, अनर्थकारी, अतः 
त्याज्य घोषित हो गई | साथ. ही व्यवहार और परमार्थ यथार्थ और आदर्श के | 
मध्य कमी न पटने वाली. खाई बना दी गई । इस के कारण अर्थ और क 
मूल्य-साधना में महत्त्वहीन और साधनमात्र बनकर रह गए | एक स्वाभाविक 
थी | कुछ राजनैतिक और सामाजिक परिस्थितियों में भारतीय समाज को इस अस्वाभाविक 
स्थिति का अभ्यस्त होने के लिए बाध्य किया । फलस्वरूप आध्यात्मिक 
को सांसारिकता-विरोधी रूप में स्वीकार किया जाने लगा | उक्त एकांगी मूल्य 5 
ने. प्राचीन भारतीय समाज की मूल्यसाधना को प्रभावित किया | आश्रम Ue 
व्यवस्था, चूँकि दुःखमय और अनर्थकारी संसार का अंग है, अतः उत्त के 
का उपदेश किसी भी भावना से दिया जाए, अंततः त्याज्य होने से वह 
होती चली गई | : 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


= 


Sa) ae ae 


EN 


CX A 


Digi iti Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


F- विस्थापन 


सांसारिक मूल्यों- धर्म, अर्थ काम- के प्रति प्रबुद्ध भारतीय समाज की उदासीनता 
पाश्चात्य समाज के लिए राजनैतिक दृष्टि से बड़ी उपयोगी थी । इसलिए विदेशी 
agit ने इस एकांगी विचारधारा की प्रशंसा, महिमागान और प्रचार प्रक्रिया को 
भारत में व्यापक रूप से चलाया । अंग्रेजी शिक्षा ने भारतीय समाज की प्रतिरोधात्मक 
सांसारिक शक्ति को जागृत होने से रोका । परिणाम स्वरूप पाश्चात्य समाज भारतीय 
समाज को निर्विघ्न अपना दास बनाता चला' गया । भारतीय समाज अपनी एकांगी 
और मूल्यद्वाष्ट को विदेशियों की प्रशंसा के कारण आदर्श मान बैठा । दूसरी ओर 
व्यक्ति की मूल्यदृष्टि में भोग की साध्यरूपता की सहज स्वीकृति को जिसे भारतीय 
समाज ने वर्षो हेय रूप में ही स्वीकार किया था, पाश्चात्य समाज की व्यक्तिवादी 
विचारधारा ने. बल प्रदान किया | परिणाम-स्वरूप समाज के नियंत्रण की अवहेलना 
करते हुए भारतीय व्यक्ति की भोगवादी मूल्यसाधना द्ुतगति से बढने लगी | 


भारत में वर्तमान मूल्य-संकट व्यक्ति की 'अभावपूर्वी-प्रवृत्तिजन्य भोगवादी- 
मूल्यसाधना' का समाज की एकांगी आध्यात्मिक मूल्यदृष्टिजन्य अनुभूत' मूल्योपलब्धि 
की अपर्याप्तता' के अन्तर्विरोध के कारण प्रतीत हो रहा है | न तो व्यक्ति की 
भोग दृष्टि को निरावृत किया जा सकता है, और न ही भारतीय समाज की आध्यत्मिक 
दृष्ट को | इसलिए मूल्य-संकट का निवारण तभी संभव है जब समाज अपनी 
मूल्योपलब्धि की अपेक्षा को यथार्थवादी बना ले और व्यक्ति अपनी भोगवादी मूल्यसाधना 
को नियंत्रित कर ले । ऐसी स्थिति. को मूल्योपलब्धि और मूल्यसाधना का मूल्यदृष्टि 
के साथ “सामंजस्य स्थापना’ ही कहा जा सकता है । इसे ही हम चाहें तो मूल्यों 
की पुनर्व्याख्या कह सकते है, यद्यपि वस्तुतः यह पुनर्स्थापना ही होगी | 


तुलनात्मक धर्म एवं दर्शन अध्ययनशाला, डॉ. बी. कामेश्वर राव: 
4 रविशंकर शुक्ल विश्वविद्यालय, 
रायपुर (म.प्र.) 


:संदर्भसूची : 
१. वहाँ पृष्ठ ६५ 
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ज्ञान की सप्त भूमिकाएँ 


तरवोऽपि हि जीवन्ति जीवन्ति मृगपक्षिणः । 
स जीवति मनो यस्य मननेनोपजीवति || 


बसिष्ठादि महर्षियों का अनुभूत कथन है कि जीवनतत््व (प्राणशक्ति) जिसे वैशेषिक 
ने संज्ञाकर्म त्वस्मदविशिष्टानां लिङ्गम. सूत्र द्वारा अध्यात्मवायु और सांख्य ने 'सामान्यकरणवृत्तिः 
प्राणाद्याः वाभव: पंचः' कहकर अन्तःकरण-क्रिया की संज्ञा दी है, मनुष्य और पशु- 
पक्षी आदि में साधारणतया सामान्य है, किन्तु मनुष्य को पशु-पक्षियों से विभक्तकर 
उच्चश्रेणी में समासीन करनेवाली तो मननशक्ति ही है, जिसके विकसित होने पर 
ही प्राणी ‘maa’ कहला सकता है | महर्षि यास्क ने भी निखूक्त में “मत्वा 
कर्माणि सीव्यन्ति इति मनुष्यः' कहकर इस उक्ति का समर्थन कया है | 

बेद में जीवन का अर्थ प्राण ही है और इसका विकास जबतक मानव में 
है तबतक मानव माणव (जन्तु) ही है । अतः वेद ने मननशक्ति को ही “मानवता 
माना है । संस्कृति भाषा ने भी 'मानव' और 'माणव' के भेद को व्यक्त करते 
हुए कहा है कि केवल प्राणशकित का विकास स्थल 'माणव' (जन्तु विशेष) है 
और “प्राणशक्तिः तथा “मनन शक्ति’ दोनो का विकासकेन्द्र “मानव' है । योग्य 
वसिष्ठ के मत से मानबता-पालनपूर्वक जीवन-यापन करनेवाला ही मानव है । इस 
प्रकार, माणव की द्विपादि जन्तु विशेष की हीन कक्षा से निकालकर मानव की 
उच्चश्रेणी में पहुँचानेबाली तो मनन शक्ति ही है | 


संसार से मुक्ति पाने और परमानन्द का अनुभव प्राप्त करने के लिए ज्ञान 
की सात भूमिकाओं का वर्णन किया गया है जो इस प्रकार है :- 


भूमयः सप्त तद्वत्स्युर्खानस्याक्ता महर्षिभिः | 
शुभेच्छा तनु तत्राद्या ज्ञानभूमिः प्रकीर्तिता | 
विचारणा द्वितीया तु तृतीया तनुमानसा ॥ 
“ सत्वापत्तिश्चतुर्थी स्यादसंसक्तिश्च पंचमी | 


पदार्थाभावनी षष्ठी सप्तमी चाथ तुर्यगा ॥' 
cc ON CI AU M उ 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड १६, अंक २, मार्च, १९९५ 
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ज्ञानभूमिः शुभेच्छानवाप्रथमा समुदयत्ता | 
विचारणा द्वितीया तु तृतीया तनुमानसा ॥ 
सत्वापत्रिश्चतुर्थी स्यात्त ताऽसंसक्तिनामिका | 
पदार्थाभावनी षष्ठी सप्तमी तुर्यगास्मृता d 


१. शुभेच्छा २. विचारणा ३. तनुमानसा ४. सत्वापत्ति ५. असंसक्ति ६. 
पदार्थाभावनी तथा ७. तुर्यगा । 


१. शुभेच्छा :- नित्यानित्यवस्तुविवेक वैराग्यादि के द्वारा सिद्ध हुई फल में पर्यवसित 
होने वाली मोक्ष की आतुर इच्छा ही शुभेच्छा है ।' मैं मूढ होकर ही क्यों 
स्थित हूँ, मैं शाख्रों और सत्पुरूषों के द्वारा जानकर तत्त्व का साक्षात्कार करुँगा'- 
इस प्रकार वैराग्यपूर्वक केवल मोक्ष की इच्छा होने को ही ज्ञानीजनों ने शुभेच्छा 
कहा है ॥ 


इसका अभिप्राय यह है कि समस्त पापमय (अशुभ इच्छाओं) और प्रमाद 
(व्यर्थचेष्ट) आदि शास्त्र निषिद्ध कर्मों का मन, वाणी और शरीर से त्याग करना, 
प्रिय वस्तुओं की प्राप्ति के उद्देश्य से तथा रोग-संकटादि की निवृत्ति के उद्देश्य 
से किये जानेवाले यज्ञ, दान, तप और उपासनादि काम्यकर्मो को अपने स्वार्थ के 
लिए न करना, मान-बड़ाई, प्रतिष्ठा एवं स्री, पुत्र और धनादि जो कुछ भी अनित्य 
पदार्थ प्रारब्ध के अनुसार प्राप्त हुए हो, उसके बढने की इच्छा का त्याग करना, 
किसी प्रकार भी किसी से अपना स्वार्थ सिद्ध करने की मन में इच्छा न रखना, 
ईश्वर की भवित, देवताओं का पूजन, माता-पितादि गुरूजनों की सेवा तथा वर्णाश्रम 
के अनुसार जीविका द्वारा गृहस्थ का निर्वाह और शरीर सम्बन्धी खान-पान आदि 
सम्पूर्ण कर्मो में आलस्य का, सब प्रकार की सांसारिक कामना का त्याग कणा 
एवं ब्रह्म विज्ञानघन है“, यह आत्मा ही परब्रह्म परमात्मा है, यह सच्चिदानन्दघन 
ब्रह्म तू ही है" और में देह नहीं हूँ, ब्रह्म हूँ-- इन वेदान्तबाक्यों का एकमा 
परमात्मा के तत्त्वरहस्य ज्ञानपूर्वक उनको प्राप्त करने की इच्छा से सत्‌-शाख्रों का 
अध्ययन करना और सत्पुरुषों का संग करके उनसे इन महावाक्यो का श्रवण का 
ही “शुभेच्छा' नाम की प्रथम भूमिका है । इसलिए इस भूमिका को श्रवर्ण भूमिका 
भी कहा जा सकता है । 


२. विचारणा :- श्री सद्‌गुरू के समीप वेदान्त वाक्य के श्रवण-मनन करनेवाली 
जो अन्तःकरण की वृद्धि है, वह “सुविचारणा' कहलाती है ।' योगवासिष्ठ में बतलाया 
गया है कि शास्त्रों के अध्ययन, मनन और सत्पुरूषों के संग fd -ai 
के अभ्यासपूर्वक सदाचार में प्रवृत्त होना- यह विचारणा नामकी भूमिका है | 


००:0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


1 


SET EM 


] -.. by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


ज्ञान की सप्त भूमिकाएँ १२७ 


उपर्युक्त प्रकार से सत्पुरूषों के संग, सेबा एवं आज्ञापालन से सतूशास्रों के 
अध्ययन-मनन से तथा दैवी सम्पदारूप सद्गुण सदाचार के सेवन से उत्पन्न हुआ 
विवेक ही विचारणा' है । भाव यह है कि सत्‌-असत्‌ और नित्य-अनित्य बस्तु 
के विवेचन का नाम ही विवेक है, जो सब अवस्थाओं में और प्रत्येक वस्तु 
में प्रतिक्षण आत्मा और अनात्मा का विश्लेषण करते-करते सिद्ध होता है | जिसका 
कभी नाश न हो, वह सत्‌ और जिसका नाश हो, वह असत्‌ है ।" अर्थात 
असत्‌ वस्तु की तो सत्ता नहीं है और सत्‌ का अभाव नहीं है । इस नियम 
के अनुसार जो दृश्य जड़ पदार्थ है वे उत्पात्ति-बिनाशशील होने के कारण असत्‌ 
है और परमात्मा ही एकमात्र सत्‌ पदार्थ है । जीवात्मा भी उसका अंश होने के 
कारण सत्‌ है ।'२ अद्वैत-सिद्धान्त के अनुसार जीवात्मा और परमात्मा वस्तुतः एक 
ही है, मात्रा की उपाधि के सम्बन्ध से उनका भेद प्रतीत होता है | जैसे महाकाश 
के एक होते हुए भी बड़े की उपाधि के सम्बन्ध से घटाकाश और महाकाश अलग- | 
अलग प्रतीत होते है, लेकिन वस्तुतः घटाकाश और महाकाश एक ही है, उसी 
प्रकार जीवात्मा और परमात्मा भी वास्तव में एक ही है- यही ज्ञान विवेक है। 


उपर्युक्त विवेक से जब वास्तविकता सिद्ध हो जाती है तब असत्‌ और 
अनित्य से आसक्ति हट जाती है । महर्षि पंतजलि इसे (वैराग्य) परिभाषित कते 
हुए. कहते है कि ‘aft, धन, भवन, मान्य-बडाई आदि इस लोक के और स्वर्गादि 
` परलोक के सम्पूर्ण विषयों में तृष्णारहित हुए चित्त की वशीकार अवस्था ही वैराग्य 
है CC चूँकि ब्रह्मचर्य की ce स्थिति होने पर ही वीर्यलाभ होता है । और 
वीर्यादि से ही असम्प्रज्ञात समाधि. सिद्ध होती है“, इसलिए भगवान इस पर बल 
देते हुए गीतामें कहते है कि समस्त इन्द्रियो और विषयों के संग से उत्पन्न होने 
वाली जितने भी मांग है, वे सब अनित्य है, किन्तु. अज्ञान से अनित्य में नित्य 
बुद्धि होने के कारण विषयभोगादि नित्य प्रतीत होते है । इसलिए उसको अनित्य 
मानकर उससे वैराग्य करना चाहिए |" 


इस प्रकार विवेक-वैराग्य हो जाने पर साधक .का चित्त निर्मल हो जाता 
है, और नित्य परमात्मा के स्वरूप के चिन्तन में लगा रहता है । प्रथम भूमिका 
में बताये हुए महावाक्यो का निरन्तर चिन्तन और मनन करना ही प्रधान होने के 
कारण इस दूसरी भूमिका को विचारणा' कहा गया है; अतः इसे मनन' भूमिका 
भी कहा जा सकता है । 


३. तनुमानसा :- निदिध्यासन (ध्यान और उपासना के अभ्यास) से मानसिक एकाग्रता 


E. आप्त होती है, उसके द्वारा जो सूक्ष्म वस्तु के ग्रहण करने की सामर्थ्य (योग्यता) 
प्राप्त होती है, उसे तनुमानसा कहते है ।« योगवासिष्ठ के अनुसार उपर्युक्त शुभेच्छा 
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और विचारणा के द्वारा इन्द्रियों के विषययोग में आसक्ति का अभाव होता है 
और अनासक्त हो संसार में विचरण करता है ।“ इसमें मन शुद्ध होकर सूक्ष्मता 
को प्राप्त हो जाता है, इसीलिए इसे “तनुमानसा कहते है । 


अभिप्राय यह है कि कामना, आसक्ति और ममता के अभाव से सत्पुरूषों 
के संग और सत्‌-शा्रों के अभ्यास से तथा विवेक-वैराग्यपूर्वक ध्यान के साधन 
से साधक की बुद्धि तीक्ष्ण हो जाती है तथा उसका मन शुद्ध, निर्मल, सूक्ष्म और 
एकाग्र हो जाता है जिसमें उसे सूक्ष्मातिसूक्ष्म परमात्मतत्त्व को ग्रहण करने की योग्यता 
अनायास ही प्राप्त हो जाती है । 


इस भूमिका में स्थित साधक के अन्तःकरण में सम्पूर्ण अवगुणों को अभाव 
होकर स्वाभाविक ही सद्गुणों का आविर्भाव हो जाता है | उसके अन्तःकरण में 
उसके चित्र संस्कार-रूप से भी नहीं रहते एवं शरीर में अहंभाव तथा मन, वाणी 
और शरीर द्वारा होनेवाले सम्पूर्ण कर्मो में कर्तापन का अभिभान नहीं रहता, क्योंकि 
वह परवैराग्य को प्राप्त हो जाता है । परवैराग्य के स्वरूप को बतलाते हुए महर्षि 
पतंजलि कहते है कि प्रकृति से अत्यन्त विलक्षण पुरुष के ज्ञान से तीनों गुणों 
में तृष्णा का अत्यंत अभाव हो जाना ही परवैराग्य या सर्वोच्च वैराग्य है |” 


चूँकि इस भूमिका में मन परब्रह्म-परमात्मा का चिन्तन करते-करते तन्मय तथा अत्यन्त 
वैराग्य और उपरति के कारण परमात्मा के ध्यान में ही नित्य स्थिति होने से विशुद्ध होकर 
सूक्ष्म हो जाता है, अतः इसे निदिध्यासन भी कहा जा सकता है । 


ये तीनों भूमिकाएँ साधनरूपा है । इसमें संसार से सम्बन्ध रहता है, अतः यहाँ 
तक जाग्रह अवस्था मानी गयी है, क्योंकि इसमें जीव और ब्रह्म के भेद का ज्ञान 
स्पष्ट रहता है | इसमें स्थित व्यक्ति साधक माना जाता है, ज्ञानी नहीं, क्योंकि इन 
तीनों अवस्थाओं में तत्त्वज्ञान की प्राप्ति की योग्यता प्राप्त होती है, ब्रह्मज्ञान नहीं प्राप्त 
होता (एकस्मिन्नवस्थात्रये ज्ञानोत्पादनयोग्यतामात्रं सम्पद्यते न ज्ञानमुपद्यते |) | 


४. सत्त्वापत्ति :- संशयविपर्ययरहित ब्रह्म और आत्मा के तादात्म्य अर्थात्‌ ब्रह्मस्वरूपैकात्मत्व 
का अपरोक्ष अनुभव ही सत्त्वापत्ति नामकी चतुर्थ भूमिका है" योगवासिष्ठ में से 
परिभाषित करते हुए कहा गया है कि शुभेच्छा- श्रवण, विचारणा- मनन 

तनुमानसा-निदिघ्यासन- भूमिकाओं के अभाव से चित्त के सांसारिक विषयों से अत्यन्त 
विरक्त हो जाने के अनन्तर उसके प्रभाव से आत्मा का शुद्ध क सत्यस्वरूप 
परमात्मा में तद्रूप हो जाना ही सत्त्वापत्ति है |” यह सिद्धावस्था है। इस भूमिकां 
में स्थित महापुरूष को ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या का वास्तविक अनुभव हो जाता है। 
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EO श्रीमद्भगवद्गीता में ब्रह्म की प्राप्ति कहा गया है ।* जिस प्रकार गंगा, 

आदि सारी नदियाँ बहती हुई अपने नामरूप को छोड़कर समुद्र में विलीन 
हो जाती है उसी प्रकार ज्ञानी भी नामरूप से रहित होकर परमदिव्य-पुरूष परमात्मा 
को ही प्राप्त होते है, उसी में विलीन हो जाते है ।'* जब साधक को परब्रह्म 
का यथार्थ ज्ञान हो जाता है तब वह ब्रह्म ही हो जाता है ।* भगवान गीता 
में इसे “अपुनरावृत्ति की प्राप्ति ही कहते है |" 


इस सत्त्वापत्ति भूमिका में पहुँचे हुए साधक को ब्रह्मवित्‌ या ब्रह्मवेत्ता कहा 
जाता है । इसमें संसार उस ज्ञानी के अन्तःकरण में स्वप्नवत भासित होती है, 
इसलिए यह उसके अन्तःकरण की स्वप्नावस्था मानी जाती है । महर्षि याज्ञवल्क्य, 
राजा अश्वपति और विदेहराज जनक इस भूमिका में पहुँचे हुए माने गये है । 


५. असंसंक्त्‌ :- सविककल्पक समाधि के अभ्यास के द्वारा मानसिक वृत्तियों 
के निरोध से जो निर्विकल्पक समाधि की अवस्था होती है, -बही असंसक्त कहलाती 
` है |» योगवासिष्ठ के अनुसार “शुभेच्छा, विचारणा, तनुमानसा, सत्वापत्ति- इन चारों 
बाह्याभ्यन्तर सभी विषय संस्कारों से अत्यन्त असंग हो जाने पर अन्तःकरण का 
समाधि में स्थित हो जाना ही असंसक्त है ।“ इस भूमिका को सुषुप्तिभूमिका 
भी कहते है, क्योंकि इसमें सुषुप्ति अवस्था के समान अभेद भाब प्राप्त हो जाता 
है | 


परमवैराग्य और परमउपरति के कारण उस ब्रहमप्राप्त ज्ञानी का इस संसार 
और शरीर से अत्यन्त सम्बन्ध बिच्छेद हो जाता है । गीता में भगवान कहते 
है कि उस महापुरुष का इस विश्व में न तो कर्म करने से कोई प्रयोजन रहता 
है और न कर्मो के न करने से ही कोई प्रयोजन रहता है तथा सम्पूर्ण प्राणियों 
में भी इसका किंचित मात्र भी स्वार्थ का सम्बन्ध नहीं रहता ( उस ज्ञानी-पुरूष 
के सम्पूर्ण कार्य शास्रसम्मत और कामना एबं संकल्प से शून्य होते है । इस प्रकार 
जिसके समस्त कर्म ज्ञानरूपी cf के द्वारा भस्म हो गये है, उस महापुरुष को 
शानीजन “पण्डित? कहते है ।” अतः ऐसे पुरूष को उसके सम्मान के लिए ब्रहमविद्वर 
कहा जाता सकता है | 


६. पदार्थाभावनी- असंसक्ति नामक पाँचवीं भूमिका के परिपाक से प्राप्त पहुता 
कारण दीर्घकालतक प्रपंच से स्फुरण का अभाव पदार्थाभावनी भूमिका कहलाती 
S Ec कहता है कि उपर्युक्त पाँचों भूमिकाओ के सिद्ध हो जाने पर 
स्वाभाविक अभ्यास से उस ज्ञानी की अन्तरात्मा के प्रभाव से उसके अन्तःकरण 
संसार के पदार्थों का अत्यन्त अभाव-सा हो जाता है, जिससे बाहर-भीतर के 
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किसी भी पदार्थ का स्वयं भान नहीं होता, दसूरों के द्वारा प्रयत्नपूर्वक चिरकालतक 
प्रेरणा करने पर ही कभी-कभी पदार्थ का भान होता है, इसलिए पदार्धाभावनी उसके 


अन्तःकरण की छठी भूमिका हो जाती है 1% 


१२३० 


पाँचवी भूमिका में विश्वप्रपंच का विस्मरण अल्पकालतक ही रहता है और 
छठी भूमिका में यह स्थिति दीर्घकालतक रहती है | इन दोनो भूमिकाओं में केवल 
समय का ही भेद होता है । इस भूमिका में स्थित महापुरूष देह-निर्वाहादि-क्रिया 
भी स्वतः व्युत्थित दशा में आकर नहीं करता, वरनू, अन्य के द्वारा व्युत्थान पाकर 
ही. वह क्रिया करता है (अस्यामवस्थायाँ परप्रयत्नेन योगी व्युत्तिष्ठते) | 


छठी भूमिका में पहुँचने पर साधक की नित्य समाधि रहती है, जिसके कारण 
उसके द्वारा कोई भी क्रिया नहीं होती | उसके अन्तःकरण में शरीर और संसार के 
सम्पूर्ण पदार्थों का अत्यन्त अभाव-सा हो जाता है । उसे संसार का और शरीर के 
बाहर-भीतर का बिल्कुल ज्ञान नहीं रहता, केवल श्वास आते-जाते रहते है, इसलिए 
इस भूमिका को पदार्थाभावनी कहते है । चूंकि इस भूमिका में स्थित ज्ञानी की व्युत्थानावस्था 
अपने आप नहीं होती, इसलिए वह जिज्ञासू के प्रश्‍न करने पर ही पूर्वाभ्यास के कारण 
ब्रहा-विषयक-रहस्य को बतला सकता है । इसी कारण ऐसे पुरूष को ब्रह्मविद्दरीयान' 
कहते है । श्रीक्रषभदेबजी इसी भूमिका में स्थित माने जाते है । 


७. तुरीया या तुर्यगा :- ब्रह्मचिन्तन में निमग्न महापुरूष को पुनः किसी भी समय 
किसी भी अन्य पदार्थ की परिसफूर्ति का न होना, ज्ञान की सप्तम भूमिका तुरीया 
कहलाती है |? योगवासिष्ठकार कहते है कि उपर्युक्त छहों भूमिकाओं के सिद्ध 
हो जाने पर स्वाभाविक चिरकाल तक अभ्यास होने से जिस अबस्था में दूसरों 
के द्वारा प्रयत्नपूर्वक प्रेरित करने पर भी भेदरूप संसार की सत्ता की स्फूर्ति की 
उपलब्धि नहीं होती, वरन्‌ अपने आत्मभाव में स्वाभाविक निष्ठा रहती है, उस 
स्थिति को उसके अन्तःकरण की तुर्यगा’ भूमिका जानना चाहिए ।* 


edt भूमिका के पश्चात्‌ सातवीं भूमिका स्वतः सिद्ध हो जाती है । उस 
ब्रह्मवेत्ता ज्ञानी पुरूष के हृदय में संसार और शरीर के बाहर-भीतर लौकिक शत 
का अत्यन्त अभाव हो जाता है, क्योंकि उसका मन-बुद्धि ब्रह्म में तद्रूप रहा 
है | इस कारण उसकी व्युत्थानाबस्था तो न स्वत: होती है और न दूसरों 
द्वारा प्रयत्न किए जाने पर ही होती है । ऐसे पुरूष का संसार में जीवन-निर्वाह 
दूसरे लोगों के द्वारा केवल उसके प्रारब्ध AERE संस्कारों के कारण ही होता 2 
है । वह तीनों गुणों और तीनों अवस्थाओं से अतीत होकर ब्रह्म में विलीन 5 
है, इसलिए यह उसके अन्तःकरण की "günr या तुरीया भूमिका कही | 
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ऐसे पुरूष को ब्रह्मविद्वरिष्ठ' कहते है क्योंकि उसके मन-बुद्धि में संसार का 
A अभाव रहता है, वे सच्विदानन्धदन ब्रह्म को नित्य ही प्राप्त है । 
[१ ; 


इस प्रकार ज्ञान की सात भूमिक्राओं में प्रथम तीन भूमिकाएँ ज्ञान की प्राप्ति 
के लिए योग्यता प्राप्त करने के निमित्त बनायी गयी हैं | चौथी से सातवीं भूमिका 
तक ज्ञान की दशा है और वह उत्तरोत्तर उन्नत दशा की भूमिका है | चतुर्थ 
में ही तत्त्वज्ञान का यथार्थ प्रादुर्भाव हो जाता है और वही तत्त्वज्ञान अन्तिम 
ati भूमिकाओं में स्थित रहता है । व्युत्थान दशा के तारतम्य से इनमें भेद माना 


गया है । 


श्रुति कहती है- ब्रह्म वेद ब्रह्मैव भवति अतः ब्रह्म के जाननेवालों को ज्ञानी, 
तत्वज्ञानी या आत्मज्ञानी की संज्ञा से शास्त्रों में उल्लेख किया गया है । इस प्रकार 
सत्वापत्ति, असंसक्ति, पदार्थाभावनी और तुरीया-इन चारों भूमिकाओं में स्थित पुरूष 
क्रमश: ब्रह्मविद; ब्रह्मविद्वर, ब्रह्मविद्वरीयान और ब्रह्मविद्वरिषप्ठ कहलाता है | 


ग्राम-नवटोल, पो. -राजे ' सुधीश चन्द्र मिश्र 
जि. मधुबनी, बिहार 


सन्दर्भ सूची 


१. कल्याण, योगतत्त्वांक वेदान्तसिद्धान्तादर्श, J. १०७. 
२. योगवासिष्ठ, ३/९/११३-१४४, पृ. ४४४. 
३. नित्यानित्यवस्तु विवेकादिपुर: सराफलपर्यवसायिनी मोक्षेच्छा शुभेच्छा । कल्याण, योगतत्ताक, 
पृ, १०७, न 
वैरग्यपूर्वमिच्छेति शुभेच्छेत्युच्यते बुधैः ॥ योगवासिष्ठ, ३/९/११६, पृ. ४४४. 
. प्रज्ञानं ब्रह्म । ऐतरेय उप., ३/१/३ 
अयमात्मा ब्रह्म | माण्डूक्य उप., २ 
तत्वमसि | छान्दोग्य उप., ६/१२/३ 
अहे ब्रह्मास्मि | वृहदा. उप. १/४/१० 
समुपसृत्य वेदान्तवाक्यविचारात्मक श्रवण मननात्मिका दृतिः सुविचारणा | कल्याण, 
[= , पृ. १०७, 
` ers सम्पर्कवैराग्याभ्यासपूर्वकम | 
. सदाचाप्रवृतिर्या प्रोच्यते सा विचारणा ॥ 


योगवासिष्ठ, ६/९/११७, . पृ. ४४४ 
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परामर्श (हिंदी) के स्वामित्व एवं अन्य विषयों से 
संबंधित विवरण (फॉर्म ४ नियम ८ देखें) 


फॉर्म ४ (नियम ८ द्रेखिये) 


9. प्रकाशन स्थान 
२. प्रकाशन अवधि 


३. मुद्रक का नाम, 
पता और राष्ट्रियता 


४. प्रकाशक का नाम, 
पता और राष्ट्रियता 


५. संपादकों के नाम, 
पता और राष्ट्रियता 


६. उन व्यक्तियों/संस्थाओं 
के नाम और पते जो 
समाचार पत्र के स्वामी हो। 


: दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, पुणे - ] 3 ००७, 
: त्रैमासिक 


: डॉ. सुरेंद्र शिवदास 3 
: ९, मोरेश्वर हौसिंग सोसायटी, बाणेर रोड, 


पुणे - ४११ ००७. भारतीय. 


: डॉ. सुरेंद्र शिवदास बारलिङ्गे 
: ९, मोरेश्वर हौसिंग सोसायटी, बाणेर रोड, 


पुणे - ४११ ००७. भारतीय. 


: १. डॉ. सुरेंद्र शिवदास बारलिङ्गे 


९, मोरेश्वर हौसिंग सोसायटी, बाणेर रोड, 
पुणे - ४११ ००७. भारतीय. 


२. डॉ. सुभाषचंद्र एकनाथ भेलके 
दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, 
पुणे - ४११ ००७. भारतीय. 


: दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, 
: पुणे - ४११ ००७. 


मैं सुरेंद्र शिवदास बारलिंगे एतद्‌ द्वारा घोषित करता हूँ कि मेरी अधिकतम जानकारी ए 
विश्वास के अनुसार उपर्युक्त विवरण सत्य हैं। 
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धर्मनिरपेक्षता का संकट 


Í विश्व के सभी राष्ट्र कमोवेश धर्मनिरपेक्षता के संकट से गुजर रहे हैं । भारत 

॥ इसी पीडा का शिकार है । यह सही है कि भारत धार्मिक मूल्यों का देश 
हा है । धार्मिक मूल्य भारतीय संस्कृति की अनामत हैं और उसकी अस्मिता 
झी प्राणन्‌ शक्ति भी | आज दुर्भाग्य यह है कि मन्दिर-मस्जिद विवाद ने भारतीय 
संस्कृति के भीतर पैठे धार्मिक मूल्यों पर प्रश्‍चचिन्ह लगा दिया है । धर्म के संकीर्ण 
qu में धर्मनिरपेक्षता को परिभाषित करने का खतरनाक खेल जारी है । 'मजहबी 
अस्मिता, की रक्षा के नाम पर राष्ट्रीय चेतना का एक अंधी गुफा में घकेलने 
का षडयन्त्र चल रहा है । इस संकट से उबरने का केवल एक ही उपाय है 
कि जनवादी मूल्यों के रक्षार्थ सतत अविचल सांस्कृतिक-वैचारिक संघर्ष चलाया 
m इस सिलसिले .में अपनी समदर्शी परम्परा के प्रति हमें जागरूक होना है 
और वहीं से जीवन-रस लेकर प्रतिगामी रूढिबादी शक्तियों तथा पाखण्डी जनवादियों 
को उचित जबाब देना है | परम्परा अपनी जमीन है, जिससे कटकर विकास संभव 
नहीं है | हमारी परम्परा सतत जागरूक रही है । वह स्मृति की छटाई है और 
नया .संकल्प भी । उसमें कुछ होने की संभावना निरन्तर खुली रहती है Um 
सूर्योदय में बह नयी होती है, हर दोहपरी में प्रखर होती है, हर संध्या में ध्यानभग्न 
होती है, हर चांदनी में स्वप्नाविष्ट होती है और बिना मरे जन्म लेती है । ' 
आचार-पद्धति रहे या न रहे, उसका भाव अवश्य बना रहेगा | यही भाव सनातन 
E ।-भाव का ही मूल्य होता है । मन्दिर-मस्जिद टूट सकता है, किन्तु उसका 
. पबित्र भाव कभी नहीं मिट सकता है । संकट की इस घडी में यही सनातन 
भाव मददगार सिद्ध होगा | 


हे धर्मनिरपेक्षता की अवधारणा भारतीय चिन्तन के लिए बेगाना (Alienated) 
' गही है । हमें इसकी भारतीय विरासत को समझना होगा । आखिर क्या बात 
कि हिन्दू समुदाय का एक बडा हिस्सा 'सेकुलरिज्म' से रू-ब-रू नहीं हो पा 
छा है । इसका कारण भारतीय जनमानस में पैठी बहुआयामी आस्था है । ऐसा 
रही है कि बिना संघर्ष किये ही हमारी आस्था उत्तरोत्तर दृढतर हुई है | हमारे 
तर्क और बुद्धिवाद की लम्बी तीखी परम्परा है । यह महज संयोग नहीं 
SS es M ae AE ptc neue Uu Ho 


Pu (हिन्दी) खण्ड १६, अंक २, मार्च, ET 
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है कि आस्था के इस संघर्ष में अन्ततः सारे के सारे दर्शनिक हाशिये पर फेक 
दिये गये । बुद्ध की विराट मेधा भी जीवन्त आस्था की कोख में समा गयी। 
यह हिन्दूधर्म at होशियारी कही जायेगी कि उसने बुद्ध को अपनी शानदार विरासत 
में गिन लिया । इकबाल के इस कथन का राज भी यही है : कुछ बात है 
कि हस्ती मिटती नहीं हमारी । यह हस्ती समय-समय पर इसी प्रखर आस्था 
के उदारपक्ष से ऊर्जा ग्रहण करती रही है । आज आवश्यकता है इस. चिन्तन 
प्रधान आस्था के अयुगीन प्रतिगामी तत्त्वों के विरूद्ध लड़ाई लड़ने की । इसी 
लड़ाई से धर्मनिरपेक्षता की समाज में प्रतिष्ठा मिलेगी और भारतीय जनमानस में 
अपनी पहचान बनाने में उसे कोई दिक्कत नहीं होगी | बुद्ध, महाबीर, कबीर आदि 
ने इस लड़ाई को जहाँ बन्द किया है, वहीं से इसे आगे बढाना है । इस महासमर 
में ad और quem की जरूरत है । हमें पोंगापंथियों की तरह रूढिवादी लकीर 
को नहीं पीटना है | इस दुर्धर्ष संघर्ष के माध्यम से यदि हम अपनी परम्परागत 
आस्था को अहातन वैज्ञानिक बना सकें तो धर्मनिरपेक्ष जनवादी भारत के निर्माण 
का मार्ग प्रशस्त होगा । घ्यातव्य है कि धर्मनिरपेक्षता की यह नयी विचारधारा 
कोई विजातीय तत्त्व न होकर अपनी परम्परा में .रची-बसी भारतीय मनीषा है | 
यदि एकबार जनवादी मूल्यों को भारतीय आस्था के साथ जोड़ने में हम सफल 
हो गये तो कोई भी शक्ति विवेक की आंच. में तपी-निखरी धर्मनिरपेक्षता को 
खत्म करने में सफल न होगी । जनता के जीवन में धर्म की प्रभावकारी भूमिका 
रही है । धर्म में आयी बुराइया भी धर्म के प्रति जनता का मोहभंग नहीं क 
. पायी हैं | इसी आस्था में बेहतरी और सुधार की गुंजाइश तलाशनी है । “हमार 
चिन्तन परम्पर इस बात की ओर संकेत करती है कि भारत में धर्मनिपेक्षता की 
लड़ाई धर्म एवं संस्कृति के क्षेत्र में लड़ी जानी है । हमें एक बिराट सांस्कृतिक 
आन्दोलन की राह पर बढ़ते चलना है । इस सांस्कृतिक-वैचारिक आन्दोलन एव 
समानधर्मा राजनीतिक-आर्थिक परिबर्तन के योग से जो राष्ट्रीय तेज प्रस्फुटित होगा, 
उसमें नये धर्मनिरपेक्ष. जनवादी भारत का चेहरा दमक sem | 


तथाकथित बुद्धिजीवी धर्म निरपेक्षता को पश्चिम से आयातित अवधारणा तत 
हैं और उसकी व्याख्या कुछ इस प्रकार काते हैं कि जैसे हिन्दू धर्म की मूलभावर 
à इसकी संगति नहीं बैठती है | यह सोच भयावह है | विडम्बना तो यह 
कि आज नवजागरण और राष्ट्रीय आन्दोलन के सभी मूल्य भयाक्रान्त हैं । सरकारी 
'कसमर्पण का हाल यह है कि सरकार ने खियो एवं d के प्रति 
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धर्मनिरपेक्षता ग़ सक २७ 


न हए भी मुस्लिम सम्प्रदाय के परसनल लॉ. को हाथ न लगाने की मांग 
या कर लिया है | फलतः, क्षेत्रवाद, जातिवाद, सम्प्रदायवाद और भाषावाद 
s खलकर नंगानाच हो रहा है । सवर्ण और अवर्ण के राष्ट्रवादी सोंच में अन्तर 
किया जाँ रहा है और राजनीतिक लाभ के C अन्तर्कलह को बढ़ावा दिया जा 
हा | अलगाववाद की यह प्रवृत्ति, जो रंगभेद की प्रवृत्ति का भारतीय संस्करण 

भारत में व्याप्त नैतिक संकट का प्रतिफलन है । आज आवश्यकता इस बात 
a है कि धर्मनिरपेक्षता की लडाई गलियों-मतपत्रों में न लड़कर लोगों के दिलो- 
दिमाग में लड़ी जाय | 


किसी जमाने में यह धारणा सही रही होगी कि धर्म एक सामंती चीज 
है और साम्प्रदायिकता पण्डों, पुरोहितों, शेखों, मुल्लाओ एवं पादरियों की चीज 
है । परन्तु सच्चाई यह है कि मतान्धता अनपढ़ धार्मिक लोगों में कम है, संस्कार 
बंचित पढे-लिखे आधुनिक लोगों में अधिक है । आज जो अपने को बुद्धिजीवी 
कहते हैं और धर्मनिरपेक्ष होने का ढोंग रचते हैं, वे ही समाज में साम्प्रदायिकता 
का जहर फैलाते हैं लोगों में नफरत का बीज बोते हैं. और गरीब जनता के शोषण 
का उपक्रम रचते हैं । कुछ कुचक्र ऐसा चल रहा है कि मन्दिर-मस्जिद का मन्तव्य 
परस्पर विरोधी है, हिन्दुस्तान भेदों का भवजाल है । यदि ऐसी धारणाएँ पनपती 
रहीं तो हम अपनी सांस्कृतिक विरासत खो बैठेंगे और विश्ववन्द्य भारत की अस्मिता 
मिट जायेगी | आज सोचने की जरूरत है कि काटना भारतीयता नहीं है, जोड़ना 
भारतीयता है | यह सोच अब फीकी पड़ रही है कि अंग्रेजी से आने वाला 
आदमी 'माडर्न' होता है, 'फ्यूडल' होता है । 'फ्यूडल' तो हिन्दी या संस्कृत 
का पण्डित होता है । आधुनिकता तो 'सेकुलर' होने के बजाय उलटा ही खेल 
दिखा रही है | हकीकत यही है कि जर्मनी में अत्याधुनिक विचारधारा के लोग 
ही फासिस्ट हो गये थे । मार्क्स ने सोचा था कि आर्थिक परिवर्तन से साम्प्रदायिकता 
मिट जायेगी, किन्तु, हुआ इसका उल्टा | मर्ज बढ़ता गया, ज्यों-ज्यों दजा की। 
मार्क्सवादी धर्म के विरोध के नाम पर जनता से ही विरोध कर बैठे । फलतः, 
जनता से संवादहीनता की स्थिति पैदा हो गयी । धर्म से नफरत करते-करते वे 
जनता की दुखती or को पकड़ना ही भूल गये । साम्प्रदायिकता कोई सुपरस्ट्रक्वर' 
तही हैं कि आधार बदल देंगे तो बदल जायेगी । व्यवहार इसके लिए प्रमाण 
है कि भजन-पूजन और नमाज पढ़ने वाले लोग दंगा पीड़ितों की मदद करते देखे 
e | दंगाइयो का कोई धर्म नहीं होता । धर्म की भूमिका हमेशा प्रतिक्रियावादी 
T होती | कबीर रहीम, जायसी, सूर, तुलसी, रसखान ने धार्मिक मूल्यों के 
आधार पर मानवता की मुक्ति के लिए संघर्ष किया à | आवश्यकता है धर्म 
कौ सामाजिक-भूमिका पर नजर रखने की और इसको राजनीतिक दुरूपयोग से बचाने 
कौ । इसको पहचाने बिना धर्म को नकारना अवैज्ञानिक है । 
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धर्म निरपेक्षता का आदर्श लोकमत या लोकनीति है । लोकशासन के संदर्भ 
में धर्मनिरपेक्षता का अर्थ स्पष्ट होता है । कोई भी धर्म सम्पूर्ण मानवता का धर्म नहीं 
बन सकता है । समस्त मानवजाति को एक धर्मावलम्बी बनाने का प्रयास धर्मयुद्ध का 
कारण बनता है | इतिहास इसका गवाह है | यही धर्मनिरपेक्षता की विजय है । सम्प्रदायगत 
धर्म के प्रतिरोध में ही धर्मनिरपेक्षता का जन्म हुआ । धर्मनिरपेक्षता ने धर्म को संकीर्ण 
दायरे से निकालकर उसे लोकधर्मी बनाया । “ब्राह्मण प्रधान वर्णव्यवस्था ने धर्मराज्य 
को जन्म दिया, जिसका उन्मूलन धर्मनिरपेक्षता का आदर्श है । क्षत्रियप्रधान समाज 
व्यवस्था ने राजतंत्र और साम्राज्यवाद को जन्म दिया, जिसका उन्मूलन लोकतंत्र का 
लक्ष्य है | वैश्य प्रधान समाज व्यवस्था ने पूँजीवाद को जन्म दिया, जिसका उन्मूलन 
समाजवाद का लक्ष्य है । इस प्रकार मानवसमाज' को धार्मिक, राजनीतिक और आर्थिक 
समानता के आधार पर स्थापित करना धर्मनिरपेक्षता का मूल मन्तव्य है । जर्मनी 
में नाजीवाद, इटली में फासीवाद और जपान में निरंकुश साम्राज्यवाद का उद्भव धर्मनिरपेक्षता 
के लिए चुनौती सिद्ध हुआ है | लोकतंत्र और समाजवाद के बिना धर्मनिरपेक्षता धर्मराज्य 
से भी अधिक गर्हित हो सकती है । साम्राज्यवादी और पूँजीवादी शक्तियाँ अपने पक्ष 
में धर्मनिरपेक्षता का उपयोग करती देखी जाती हैं | अत: उन पर नियन्त्रण रखने से 
ही धर्मनिरपेक्षता का सपना पूरा हो सकता है । धर्मनिरपेक्षता का सामञ्जस्य केवल 
उसी लोकतंत्र के साथ संभव है, जहाँ पूँजी और शक्ति से लोकमत को खरीदा न 
जा सके। लोक संस्थाओ पर धर्मसंघ का प्रभुत्व कायम न हो, एतदर्थ धर्मनिरपेक्षता 
को इन्हें लोकमत और लोकशक्ति पर आधारित करना होगा । शिक्षा, भाषा, विवाह 
और राज्य को धर्मसंघ से मुक्त करना होगा । समाननीति का एक संविधान, एक राष्ट्रीय , 
भाषा, एक राष्ट्रीय विवाह नियमावली और एक राष्ट्रीय विवाह पद्धति बेहिचक स्वीकार 
करने से धर्मनिरपेक्षता का संकट दूर होगा | अल्पसंख्यकों के लिए मजहब के नाम 
पर भाषा, शिक्षा एवं विवाह के संदर्भ में दोहरी नीति अपनाने से धार्मिक SET 
को बढावा मिलता है । राजनीतिक लाभ के. लिए मुसलमानों और ईसाईंयो को AE 
करने हेतु भारत सरकार की नीतियाँ धर्मनिरपेक्षता के मानक के सर्वथा विरुद्ध हैं | 
धर्मनिरपेक्षता का यही अन्तर्विरोध भारतीय संविधान मैं दृष्टिगत होता है । धार्मिक संगटा 
जब राजनीतिक दल का रूप लेकर लोकनीति पर हावी होते हैं तभी धर्मनिरपेक्षता 
का संकट उत्पन्न होता है । दार्शनिक प्रशिक्षण धर्मनिरपेक्षता के संरक्षण और विकास 
के लिए अपेक्षित है । हिन्दू धर्म में स्वतंत्र चिन्तन को जितना प्रश्रय मिलता छा 
है, उसी अनुपात में यहुदी, ईसाई और इस्लाम धर्म में स्वतंत्र चिन्तन पर 
लगती रही है । यही कारण है कि भारत में धर्मनिरपेक्षता को धर्म से उतना खरतर 
नहीं है, जितना साम्राज्यवादी और पूँजीवादी शक्तियों से है | 


आज भारतीय संस्कृति के पुरोधा श्रीराम का नाम संकीर्णता sus | 
विषवृक्ष फल-फूल रहा है, यदि उसी राम की राजधर्मनीति पर हम गंभीर | 
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| करें तो अनुभव करेंगे कि आधुनिक धर्मनिरपेक्षता की अवधारणा रामराज्य 
Eo. परम्परा की देन है । लोक कल्याण हेतु भरत को राजधर्म का मर्म 
3 Ps हुए श्री राम कहते हैं कि राजा उस मुख के सदृश है, जो खाता तो 
| ता है, किन्तु बिना किसी भेद-भाव के शरीर के सभी अंगों को अन्न का 
j a देकर स्वस्थ UE है 


“मुखिया मुख' सो चाहिए, खान-पान कहुँ सक । 
पालइ पोषइ सकल अंग, तुलसी सहित विवके ॥* 


१३९ 


एजा किसी जाति या सम्प्रदाय का हो सकता है, किन्तु समभाव से सारी प्रजा 
का पालन ही उसका एकमात्र राजधर्म है । श्री राम ने कहीं नहीं कहा है कि 
an का धर्म हिन्दूधर्म' है अथवा वैष्णव या शैवमत | राजा का सहज धर्म 
केवल राजधर्म है । हमारी सांस्कृतिक विरासत में इसे 'लोकधर्म' की संज्ञा दी 
गयी है और यही “लोकधर्म' धर्मनिरपेक्षता की पूर्वपीठिका है । श्रीराम लोक- 
m? अथवा सामान्य इच्छा' या “सामाजिक इच्छा” के प्रतिनिधि हैं । रूसो की 
General Will’ में तुलसी के जननायक राम के आदर्शों की स्पष्ट झलक मिलती 
है । रामराज्य का निहितार्थ है कि समाज की इच्छा का समाज के ऊपर शासन 
हो, किसी राजसत्ता का नहीं । नाजीवाद और फासीवाद का अन्त तभी होगा, : 
जब राज्य एक नैतिक संस्था के रूप में कार्य करेगा | रामराज्य शासन न होकर 
अनुशासन है, जहाँ न तो चक्रवर्ती सम्राट की गंध है और न ही मुजबल या 
पैन्यल का दम्भ | जनमत या लोकमत सर्वोपरि है : “करब साधुमत, लोकमत, 
गमत निगम निचोरि 1’ पुनश्च, “जौ अनीति कटू माखौ माई । तो मोंहि बरजड 
भयबिसराई 1S रामराज्य में युद्ध मन को जीतने के लिए, दण्ड धर्मसाधन के 
प्रतीक के रूप में संन्यासियों के हाथ में धारण करने के लिए और भेद कलाओं 
] के विवेचन के लिए ही मान्य है, जनसंहार या उन्मादी विवाद के लिए नहीं : 


“we जतिन कर भेद जहाँ, नर्तक नृत्य समान | 
जीतहु. मनहि सुनिआ अस, रामचन्द्र कै काज ॥१ 


शस आधार पर यदि यह कहा जाय कि रामराज्य का आदर्श साम्यवाद के आदर्श 
पै विशाल है तो अत्युक्ति होगी । 


à बुनियादी प्रश्न यह है कि क्या पश्चिमी तर्ज पर भारत में धर्म को राजनीति 

अलग किया जा सकता है? क्या भारतीय मानस धर्म को इतना बाहरी आवरण 
शता है कि उसे जब चाहे उतारकर रख सकता है? हकीकत यह है कि धर्म 
E- । oe के क्षणों में जब हम यह कहते हैं कि 
समय हमारा धर्म क्या होना चाहिए तो इस कथन का आशय हिन्दूधर्म या 
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इस्लामधर्म समझना हास्यास्पद है | वास्तव में धर्म हमारे आचार-विचार में संचात 
सहज मानवीय गुण है । धर्म संकट जैसा वजनी शब्द एतदर्थ साक्ष्य है | mi 
धर्म हमारे ईमान का पहरूआ है ।: भारतीय मानस में रची-बसी धार्मिक 

को समझे बिना भारतीय सांस्कृतिक परिवेश में धर्मनिरपेक्षता के निहितार्थ को समझना 
आसान नहीं है । पश्चिम में पुनर्जागरण और सुधारवादी आन्दोलन से Í 
धर्म (wd) और राज्य 3 कुछ हद तक अपनी सीमा निर्धारित कर ली है | 
परन्तु भारत में आज भी धर्म जिस व्यापक स्तर पर आस्था से जुड़ा है, फिलहात 
उसे राजनीति से अलग करने की संभावना दूर-दूर तक नजर नहीं आती है | 
“परम्परा से प्राप्त काँमनसेन्स' आधुनिक विवेक को दबोच लेता है और fad 
भी धर्मनिरपेक्ष जनवादी चेतना के बीज के अंकुरण को मन्द कर देता है । अत: | 
हमारे धर्मनिरपेक्षता की लड़ाई अपने पारम्परिक सांस्कृतिक मूल्यों को समझते हुए 
उनसे सार्थक एवं नवोन्मेषी संवाद स्थापित करने की विराट चेष्टा का दूसरा नाम 
है | पश्चिमी आधुनिकतावादी तामझाम से हमारा काम चलने वाला नहीं है | 
धर्मनिरपेक्षता का जो बिएवा इस देश में लहलहायेगा, उसकी जड़े इसी मिट्टी में 
होनी चाहिए'। धर्म को राजनीति से अलग करने की प्रसव-पीड़ा से देश गुजर 
रहा है | यदि समय रहते इस पीड़ा से मुक्ति न मिली तो भारतीयों के लिए 
यह अतिसार का कारण बनेगी । दुर्भाग्यवश आज संस्थागत धर्म की विकृति और 
राजनीतिक लम्परता के ताल-मेल से सर्वनाश. का भयावह दृश्य विश्व के सामने 
उभर रहा है | जिस धर्मनिरपेक्षता की चर्चा विश्व में चल रही है, वह भात 
में तो कम-से-कम धर्म से बिना खुले संवाद के कारगर नहीं हो सकती है 
इस संवाद में धर्म या तो नये तेज के साथ उभरेगा या फिर पुरानी दुनिया में 
सड़ने के लिए अभिशप्त हो जायेगा | 


धर्म से अपने को अलग करके अब राजनीति स्वयं अन्दर धर्म की तलाश 
में छटपटा. रही है । धर्मविहीन राजनीति सिद्धान्तहीन और नीतिहीन है । धर्म से अता 
होकर राजनीति ने दलगतनीति का स्थान ले लिया है, जहाँ से व्यक्तिपूजा की राजनीति 
या निरंकुश शासन की राजनीति आरम्भ होती है । धर्म और राजनीति दोनों एक 
के लिए आवश्यक हैं । राजनीति से दूर होने पर धर्म तंत्रयोग और मंत्रयोग के चमत्का( 
में उलझ जाता है तथा धर्म से दूर होकर राजनीति फासिज्म के गर्त में गिर जाती 
है । धर्म का लक्ष्य लोक कल्याण है और राजनीति को लोकधर्म के दमन का अधिक 
नहीं है | भारत में परम्परया धर्म को मानवता का पर्याय माना जाता रहा $ 
यूनान में राजनीति को मनुष्य का लक्षण | महाभारत में धर्म को प्रजा (लोक) e 
धारक कहा गया है : “धारणादधर्म-इत्याहुर्धर्मों धारयते प्रजा: ` अरस्तू. के | 
“मनुष्य प्रकृतितः एक राजनीतिक पशु है । ''* यदि राजनीति को मानवता का de 
कल्याण (धर्म) कहा जाय तो दोनों परिभाषाओं का मूलमन्तव्य एक ही है | 
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है । धर्म का सम्पूर्ण राजनीति बन जाना या धर्म का राजनीति पर नियन्त्रण कायम 


' होगा या धर्म का राजनीति से द्वन्द्व होना या राजनीति से धर्म का पलायन होना अथवा 


धर्म को अफीम या घोखा कहकर उसका उन्मूलन करना आदि स्थितियाँ धर्मनिरपेक्षता 
के मार्ग में बाधक हैं । धर्म और राजनीति का अन्त:मिलन ही धर्मनिरपेक्षता है । 
यह दुर्भाग्य ही कहा जायेगा कि राजनीतिक संगठनों के लिए धर्मनीति हमेशा दोयम 
दर्ज की रही है । राजनीतिज्ञ अपना स्वार्थ सिद्ध करने के लिए मजबूरी में नैतिक 
कर्मों की छदावेशी वकालत करते हैं । केवल राजनीतिक या आर्थिक परिवर्तन से सांस्कृतिक- 
वैचारिक उत्थान संभव नहीं है । पूर्वी सोवियत संघ एवं योरोप के तमाम समाजवादी 
देशों की वर्तमान दुर्दशा इसके लिए प्रमाण है | यदि हम अविलम्ब एक अडिग सांस्कृतिक- 
बैचारिक संघर्ष के लिए तैयार न हुए तो विकृत. राष्ट्रवाद के मलवे से जो उन्मादी 
दानव निकलेगा, वह अपने जबड़े में पूरे भारत को सीसकर रख देगा | 


हमारे इतिहास में राष्ट्रवाद और सम्प्रदायवाद दोनों साथ-साथ पैदा हुए हैं। 
धर्म के आधार पर अपनी पहचान बनाने” की चिन्ता दोनों को रही है- वह 
चाहे हिन्दू हो या मुसलमान । हिन्दू जातीयता या मुस्लिम कौमियत उपनिवेशवाद 
की उपज हैं, जिसके मूल में छद्य से भरी राष्ट्रीय चेतना रही है । स्वतंत्रता 
को लड़ाई शुरू हुई राष्ट्रवाद के नाम पर और इसका अन्त हुआ हिन्दू जमात 
और मुस्लिम जमात में | इस जमात की सुगबुगाहट जायसी और कबीर के 
समय से ही दीखती है- हिन्दू तुरकन भई लराई ।'' भयंकर मूल उस समय 
हः जब मजहबी जुनून में देशभक्तो ने अपनी पहचान बनानी चाही और मजहब 
को अपनी अस्मिता के साथ जोड़कर राष्ट्रवाद के निकृष्ट हम घरतल पर उतर 
आये s स्वतंत्रता आन्दोलन में क्षणभर के लिए जो राष्ट्रीय चेतना उभरी वह 
साम्प्रदायिकता की कोख में समा गयी, जिसका EU भारत-पाक विभाजन gem 
राजनीतिक और आर्थिक असफलता पर पर्दा डालने के लिए तथा इन्सानी विद्रोह 
का दबाने के लिए राष्ट्रवाद को एक सशक्त हथियार के रूप में प्रयुक्त किया 
जाता रहा है । गांधी का विरोध करते हुए टैगोर ने लिखा है : राष्ट्रवाद 
मे वेह खतरा छिपा है, जो आगे चलकर फासिज्म को जन्म दिया करता है।" 
on सम्प्रदायवाद एक मिथ्या चेतना है तो राष्ट्रवाद उससे कम मिथ्या चेतना 
क | इसलिए सम्प्रदायवाद के विरूद्ध राष्ट्रवाद खड़ा करना एक मिथ्या विचारधारा 
क विरूद्ध दूसरी मिथ्या विचारधारा का आरोपण है | अगर कीचड़ को कीचड़ 

धोया जायेगा तो वही रूप सामने आयेगा जो कि आ सकता है |" कभी- 
Weare ही सम्प्रदायवाद का जनक हो जाता 'है । आज मन्दिर-मस्जिद 


विवाद 
T इसी अन्ध राष्ट्रवाद का कुफल है । 
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साम्प्रदायिकता को राष्ट्रवाद के रूप में देखना, खतरनाक है और ऐसा समझका 
साम्प्रदायिक ताकतों के सामने हथियार ड़ाल देना नासमझी है । मजहब के नाम 
पर राष्ट्रवाद की सराहना करने से सांस्कृतिक संकट उत्पन्न हो जाता है । हम 
सब कमोवेश इस खतरनाक प्रवृत्ति के शिकार हैं । गहराई से चिन्तन करने पर 
ऐसा लगता है कि साम्प्रदायिकता राष्ट्रवाद की एक अपरिपक्व धारा है और राष्ट्रवाद 
साम्प्रदायिकता का ही ब्यूटीफायड नाम है । राष्ट्रीय आन्दोलन का चरित्र कभी भी _ 
सेकुलर नहीं रहा है । राष्ट्रवाद के नाम पर आजादी की लडाई के साथ-साथ 
जमात के नाम पर बढती अलगाववादी प्रवृत्ति और भारत-पाक विभाजन सशक्त 
साक्ष्य हैं । शासक का यह चरित्रगत दोष है कि वह मजहब के प्रति कभी भी 
तटस्थ नहीं रहा है, अपितु तटस्थ रहने का केवल नाटक करता रहा है । हिन्दू 
और मुसलमान दोनों के लिए उनके धार्मिक स्थल नागरिक अधिकार के प्रतीक 
बन गये हैं । “बाबरी मस्जिद को ढहानेवाला हिन्दुत्व इस मायने में हारा है कि 
उसने धर्म को जल्दबाजी से. विचार को हथियार से और संवाद को संहार से स्थानापन्न 
किया है । मुसलमानों की छलछद्यभरी निरपेक्षता इस घटना के लिए कम जिम्मेदार 
नहीं है ।'२ भारत की ही यह सांस्कृतिक परम्परा रही है कि राष्ट्रभक्ति या मातृभूमि 
में देवत्व के सिवा पूजा कोई राजनैतिक लक्ष्य नहीं होना चाहिए । इस पवित्र 
भाव का अभाव ही अन्धराष्ट्रबाद है | 


पण्डित नेहरू ने भारतीय संदर्भ में ‘agen’ होने का अर्थ किया था कि 
किसी धर्म का विरोध न करके सभी धर्मों को समान रूप से आदर दिया. जाया 
अर्थात्‌ सर्वधर्मसमभाव’ रखना ही सेकुलर' होना है । प्रश्‍न क्या धर्मनिरपेक्ष 
. शब्द सिकुलर' का सही अनुवाद है? इस प्रश्न के उत्तर में केवल इतना कहना 
यथेष्ट है कि शब्द का अनुवाद तो ढूँढा जा सकता है, किन्तु उस आइडिया 
का क्या होगा जो शब्द के पीछे रहती है । किसी शब्द का अर्थ वह परिवेश 
निश्चित करता है जहाँ से शब्द उपजता है और सही अर्थ की gN सुनाई 
पड़ती है । सर्वधर्मसमभाव वाली निरपेक्षता (ढोंगी धर्माचारियों के T टेक 
देना) और अफीम बाली धर्मनिरपेक्षता (धर्म को विनष्ट कर देना) दोनों d 
हैं । (धर्म जनता की अफीम है'- साम्यवादी लोग मार्क्स के इस T à 
पागुर करते आये हैं । यदि d इसके आगे की सारगर्भित पंक्तियों को 
उन्हें धर्म की असलियत का बोध हो जाता । मार्क्स यह भी तो कहता द 
धर्म की बेदना wart वेदना की अभिव्यक्ति है और इस वेदना के प्रति 
प्रदर्शन भी | धर्म पोडित जीव की आह है और हृदयहीन विश्व का ह 
अर्धात्‌ जब जीव पीड़ित होता है तो धर्म आह बनकर प्रकट है । इस 
मार्क्स ने भी जनमानस पर धर्म की गहरी पकड़ को स्वीकार किया है be a 
के अनुयायिओं ने धर्म की इतनी भर्त्सना की कि धर्म के प्रति गैर रूढिवा | 
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खने वाले भी इससे बिदक गये | विडम्बना यह है कि धर्म को तो उन्होंने छोड़ 
दिया, किन्तु भूत की तरह धर्म उनका पीछा करता रहा । उनकी इस आत्मघाती 
जिद का दुष्परिणाम है कि आज उनका पूरा देश ही श्मशान बनने को है | मार्क्स 
की धर्मसम्बन्धी अवधारणा को यदि उसकी समग्रता में समझा गया होता तो धर्म 
का जनता से जीवन्त सम्बन्ध स्थापित हुआ होता और तब यान्त्रिक अर्थवादी 
fg की औकात का पता चल जाता | उनकी सदास्था थी कि “पीड़ा? खत्म 
हो जायेगी तो धर्म स्वतः लुप्त हो जायेगा । किन्तु ऐसा नहीं हुआ । जिन देशों 
Y पीड़ा खत्म करने का दावा किया वहाँ भी धर्म चेतना पर छाया रहा | न 
‘ig’ गयी और न 'धर्म' मिटा | यदि भूख की पीड़ा मिटी भी तो धर्म की 
पीडा ने घर दबोचा | धर्म के सम्बन्ध में कम्युनिस्टों का यह विचार बुनियादी 
तौर पर गलत है कि धर्म का अन्त सामाजिक समस्याओं का अन्त है । हर 
समाज में कुछ मूल्य धुरी का काम करते है, ' जिससे इर्द-गिर्द लोगों के वैयक्तिक 
और सामाजिक व्यवहार संचालित और नियन्त्रित होते हैं । ऐसे मूल्य किसी न 
किसी रूप में धार्मिक मान्यताओं के अंग होते हैं | अत्याचार और उत्पीड़न के 
खिलाफ आन्दोलन धर्म द्वारा स्थापित इन्सानी मूल्यों के आधार पर चलाये जाते 
हैं । योरोप में किसान आन्दोलन और बहुत कुछ समाजबादी आन्दोलन के पीछे 
ईसाई धर्म द्वारा स्थापित समता और बन्धुत्व के मूल्य कारगर सिद्ध हुए हैं । धर्म 
को मिटाकर साम्प्रदायिक जुनून नहीं उतरेगा | आक्रामकता तो थमेगी नहीं, क्योंकि 
मनुष्य प्रकृतितः आवेगों का दास है | केवल उसका मार्गान्तरीकरण हो जायेगा 
धार्मिक जमातों से हटकर बह अन्य जमातों की ओर मुड़ जायेगी । इतिहास गवाह 
है कि यह आक्रामकता जातिवाद, क्षेत्रवाद और भाषावाद या रंग-भेद के रूप में 
अभरती रही हैं । अमेरिका में नीग्रों लोगों के खिलाफ सफेद लोगों की आक्रमकता 
शके लिए प्रमाण है, यद्यपि दोनों ईसाई हैं । पाकिस्तान में मुजाहिदों को लेकर 
आपसी संघर्ष के पीछे यही राज है | भारत में जातीय deat के पीछे यही आक्रामकता 
केर रही है । धर्म से साम्प्रदायिकता को हटाने का एक ही उपाय है कि 

गो में धर्म की सच्ची समझदारी फैलायी जाय । धर्मनिरपेक्षता के नाम पर सर्व 

धर्मसमभाव' का यह लिजलिजापन पाखण्ड अब कारगर नहीं होगा । 


s सम्प्रदायवाद से उन मूल्यों की हत्या होती है, जिनकी रक्षा का दावा स्वयं 
m करते हैं । 'बोट' धर्म के नाम पर लिये जाय और गद्दी पर बैठने के बाद 
| wh. धार्मिक मूल्योंको भूल जाय- यह विडम्बना नहीं तो और क्या है। उदात्त 
x E के सहारे आक्रामक संबेगों को रोका जा सकता है और उन्हें लोकमंगल 
TH मोड़ा जा सकता है । एतदर्थ प्रमाण है कि डाकू संत बन जाता है और 

की ए. चारी । लोगों को समझाने की. जरूरत है कि “कृष्ण, बुद्ध या ईसा 
TU बाहर से करना पर्याप्त नहीं है, यदि हमारे अन्दर इनकी अभिव्यक्ति या 
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निर्मित नहीं है ।' "७ “ईश्वर जाना नहीं जाता, अपितु जीवन में उसका प्रयोग | 
हे । ४ “सभी में दिव्य शक्ति देखना जीवन का लक्ष्य होना चाहिए । * यदि सभी 
कुछ दिव्य चेतना का प्रसार है तो इस जगत में कुछ भी तुच्छ या निषिद्ध नहीं 
है । अतः धर्मनिरपेक्षता अधार्मिक नहीं है । 


दर्शन विभाग डॉ. दुर्गादत्त पाण्डेय 
गणपत सहाय पी. जी. कॉलेज, 
सुलतानपुर (अवध) 
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स्वामी विवेकानन्द के सेवायोग में 
चतुमांगसमन्वय 


| संस्कृति द्वारा मान्य पुरूपार्थ- चतुर्वर्ग- धर्म, अर्थ, काम तथा मोक्ष 

प्रे मोक्ष ही अन्तिम साध्य तथा सर्वोच्च पुरूपार्थ है । मोक्ष-प्राप्ति के साधन के 
rq में वहुभावव्यापी शब्द योग को स्वीकार किया गया है | ‘am’ का शाब्दिक 
अर्थ है- जीवात्मा का बन्धनमुक्त होकर परमात्मा में विलीनीकरण, परमात्मा से 
युवतीकरण अथवा एकीकरण | परमात्मा से जीवात्मा का यह 'योग' निषेधात्मक 
अर्थ में दुःख से आत्मान्तिक वियोग' व विधेयात्मक अर्थ में अनन्त अक्षय व 
अखण्ड आनन्द से आत्मीन्तक संयोग का द्योतक है | 


भगवद्गीता में योग को इस रूप में परिभाषित किया गया है- 
am: कर्मसु कौशलम्‌ ।' 
'समत्वं योग उच्यते 


अथात्‌ कमकुशलता योग- मार्ग के अनुयायी का चातुर्य ब समत्व योग का फल है | 


गीता में योग के चारों मार्गो- ध्यानयोग (राजयोग), सांख्ययोग (ज्ञानयोगं) 
कमयोगः व भक्तियोग का उल्लेख मिलता है- 


ध्यानेनात्मनि पश्यीन्त केचिदात्मानमात्मना । 
अन्ये . सांख्येन योगेन कर्मयोगेन चापरे ॥' १३।२४॥ गीता 


मन्मना भव मद्भक्तो मद्याजी मां नमस्कुरू | 
मामेष्यसि सत्यं ते प्रतिजाने प्रियोऽसि में ॥' १८।६५॥ गीता 
1 क भाष्यकारो में आचार्य शङ्कर ने केवल ज्ञानयोग को, आचार्य रामानुज 
“भाग को तथा लोकमान्य तिलक ने कर्मयोग को महत्व दिया है । राजयोग 


WU पतञ्जलित 
MOSS लित ने सांख्य के दार्शनिक सिद्धान्तो के आधार पर सूत्र रूप में 


परामर्श 


(हिन्दी) खण्ड १६, अंक २, मार्च, १९९५ 
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युगप्रवर्तक ब महान्‌ चिन्तक स्वामी विवेकानन्द ने भी 'योग' शब्द को व्यापक 
अर्थ में लिया है- 


“प्रत्येक आत्मा अव्यक्त ब्रह्म है | बाह्य एवं अन्तःप्रकृति को वशीभूत काके | 
आत्मा के इस ब्रह्मभाव को व्यक्त करना ही जीवन का चरम लक्ष्य है । कर्म, | 
उपासना, mas संयम अथवा ज्ञान, इनमें से एक, एकाधिक या सभी उपायों का 
अबलम्बन लेकर अपना ब्रह्मभाव व्यक्त करना और मुक्त हो जाना ही धर्म का 
सर्वस्व है । 


स्वामी विवेकानन्द की रचनाओं में सेवायोग' नामक एक और योग की 
विशद चर्चा मिलती है । सेवायोग' का अर्थ है कि राजयोग, भक्तियोग, ज्ञानयोग 
ब कर्मयोग की भाँति यह भी आत्मानुभूति प्राप्त करने का एक मार्ग है | यदि 
“ेबायोग' का विश्लेषण किया जाये तो स्पष्ट होता है कि यह de सत्ता से 
युक्त होने का कोई नवीन पथ नहीं है अपितु विवेकानन्दप्रवर्तित सेवायोग में ज्ञानयोग, 
कर्मयोग, राजयोग व भक्तियोग का विलक्षण समन्वय है । सेवायोग' को स्वामी 
विवेकानन्द ने वर्तमान युग के लिये सर्वाधिक उपयुक्त, आवश्यक तथा शीर्षस्थानीय 
आध्यात्मिक अनुशासन के रूप में मान्यता दी है । 


विवेकानन्दप्रवर्तित सेवायोग' की स्थापना जीव रूप में शिव सेवा के रूप 
में अधिष्ठापित होती है । आत्मानुभूति के अन्य समस्त मार्गों की व्यक्तिगत मुक्ति 
` के लिये उपादेयता होते हुए भी व्यावहारिक मानव- जगत्‌ उन मार्गों के प्रभावकारी 
लाभ से वंचित ही रह जाता है | सम्भवतः इसलिये स्वामी विवेकानन्द के गुरुदेव 
` श्री रामकृष्ण परमहंस ने विवेकानन्द के माध्यम से सेवायोग का प्रवर्तन-प्रचार करवाया। 
वैष्णव धर्म के सिद्धान्तों की व्याख्या. करते समय जीव के प्रति दया ir 
का उच्चारण करते मात्र श्री रामकृष्णदेव समाधिस्थ होकर फिर अर्द्धचेतनावस्था 
अवस्थित होकर सेवायोग' का बीजमन्त्र स्वयं अपने शिष्यों को दे गये 3- A 
पर दया, जीव पर दया' धत्‌ Wü, कीटाणु कीट होकर तू जीव पर दया P | 
दया करने बाला तू कौन है? नहीं नहीं, जीव पर दया नहीं- शिवज्ञान से 
की सेवा । २ 


` à ad 
श्रीरामकृष्णदेव द्वारा दत्त इसी बीजमन्त्र ने स्वामी विवेकानन्द एव EC | 
अन्तरंग शिष्यों के जीवन में योग' रूपी एक विराट्‌ वृत्त का रूप 
लिया जिसकी मुख्य शाखा "War के .रूप में प्रसारित हुई | 


यही कारण है कि स्वामी विवेकानन्द ने कहा- d प्रतिदिन के ame i I 
जीवन में शुद्धाद्वैत की सत्यता को प्रमाणित करना होगा । श्री श a | 
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को जहलों और पहाड़ों में रख गये हैं, मैं अब इसे वहाँ से लाकर संसार और 
समाज में प्रचारित करने आया हूँ । जो शिव को दीन-हीन में, दुर्बल में और 
तेणी में देखता है, वही वास्तव में शिवोपासना करता है और जो शिव को केबल 

में रखता है, उसकी उपासना केबल प्रारम्भिक है । जो मनुष्य शिव को 
केबल मन्दिरों में देखता है, उसकी अपेक्षा शिव उस व्यक्ति से अधिक प्रसन्न 
होते हैं जिसने बिना किसी जाति, धर्म या सम्प्रदाय का विचार किए, एक दीनहीन 
में शिव को देखते हुए उसकी सेवा और सहायता की है (UU 


इसी सेवा के आदर्श को विवेकानन्द देश के नवनिर्माणार्थ प्रस्तुत करते हैं- 


"gre घरके पास, बस्ती के पास जितने अभावग्रस्त लोग रहते हैं, उनकी 
तुम्हें यथार्थ सेवा करनी होगी । जो पीड़ित है, उसके लिये औषधि और पथ्य 
का, जो भूखा है, उसके लिये खाने का प्रबन्ध करो, जो अज्ञानी है, उसे वाणी 
द्राण समझाओ | ऐ वीर, साहस का अवलम्बन करो; गर्व से कहो कि मैं भारतवासी 
हूँ और प्रत्येक भारतवासी मेरा भाई है तुम चिल्लाकर कहो कि अज्ञानी भारतवासी, 
दरिद्र भारतवासी, ब्राह्मण भारतवासी, चाण्डाल भारतवासी सब मेरे भाई है ।??४ 


मू्तिक-पूजा करने के लिये तो मूर्ति में प्राण-प्रतिष्ठा करनी पड़ती है, परन्तु 
मनुष्य में तो प्राण-प्रतिष्ठा की आवश्यकता ही नहीं, बह तो चलता-फिरता, जीता- 
जागता मन्दिर है । स्वामी विवेकानन्द इस सेवा-मन्त्र से इतने उद्भासित हो उठे 
कि परिव्राजक अवस्था में भारत-भ्रमण के उपरान्त भारत के दीन-हीन निवासियों 
को असहाय अवस्था देख कन्याकुमारी की अन्तिम चट्टान पर बैठकर 'शिवज्ञान 
से जीवसेवा' के भाव में अश्रुधारा प्रवाहित करते हुए युगमन्त्र उच्चारित कर उठे- 
HS देवो भव', “दरिद्र देवो भव', चाण्डाल देवो भव ।' यह अद्वैत वेदान्त के 


“शन का अपूर्व, अद्वितीय व विलक्षण मार्ग था जिस पर आहवान करने के लिये 


उन्होंने 'आत्मनो मोक्षार्थ जगद्धिताय: च' के लिए प्रेरित किया । 


tst की ज्वलन्त वाणी की ओजस्विनी शक्ति इसी सेवाभाव की आवृत्ति 
= (न क्या तुम अपने भाई- मनुष्य जाति को प्यार करते हो? ईश्वर को 
` कहाँ चले हो? X सब गरीब, दुःखी, दुर्बल मनुष्य क्या ईश्वर नहीं हैं? 


WE की पूजा पहले क्यों 'नहीं करते? गङ्गा-तट पर फिर कुआँ खोदने क्‍यों 


जाते है १११५ 


फिल श्री रामकृष्णदेव द्वारा प्रत्यक्षतः-अप्रत्यक्षतः समीर्थत तथा स्वामीजी द्वारा प्रवर्तित 
सेवायोग के दो लक्ष्य प्रकट होते हैं | एक तो विश्वव्यापी रूप में स्थापित 
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सेवाधर्म न केवल राष्ट्रीय वरन्‌ सर्वत्र, सार्वजनीन व सार्वकालिक पुनर्जागरण का प्रेरक 
होगा और दूसरे, सेवाधर्म का निर्वाह करने वाले साधको के अन्तःकरण को विशुद्ध 
करके उसे मानव-जीबन के एकमात्र लक्ष्य ईश्वरानुभूति की ओर ले जायेगा | 


स्वामी विवेकानन्द ने भगवत्राप्ति के विभिन्न मार्गो-भवितयोग, कर्मयोग, राजयोग 
तथा जानयोग की विशद्‌ चर्चा की है । सेवायोग के साथ अन्य प्रचलित योगों 
के आन्तरिक सम्बन्ध के विश्लेषण के मूल में हम स्वामीजी का सिद्धान्त पाते 
हैं कि मानव का स्वरूप आध्यात्मिक व दिव्य है ।' वेदान्त दर्शन का बल भी 
इसी पर है कि जन्तु मत बने रहो, मुक्त हो जाओ । मुक्ति का अर्थ है- 
'जीवो ब्रह्मैव नापरः की साक्षात्‌ अनुभूति । धर्म शक्ति के द्वारी हमें पशुभाव 
से समुन्नत होकर दिव्यभाव में प्रतिष्ठित होना है, अपने “आध्यात्मिक स्वरूप का 
साक्षात्कार करना है क्योकि हममें से प्रत्येक अव्यक्त ईश्वर है । 


रामकृष्ण-विवेकानन्द भावधारा के अनुयायी संन्यासीवृंद में एक वरिष्ठ, महान्‌ 
व विद्वान्‌ संन्यासी स्वामी रंगनाथानन्द à अनुसार- 


^ 


“हमें अपने जीवन, कर्म व अन्तर्मानवीय सम्बन्धों द्वारा इस ईश्वरभाव को 
व्यक्त करना है | यह ईश्वरत्व आन्तरिक रूप से ध्यान के द्वारा और बाह्य रूप 
से सेवा के द्वारा अभिव्यक्त होता है 1" 


ध्यानयोग, भक्तियोग, ज्ञानयोग, कर्मयोग एवं सेवायोग के माध्यम से su 
शक्तियों के द्वारा परिचालित जीव अपने समस्त बन्धनों का उच्छेद करके मुक्त 
एवं आत्परिचालित अवस्था में आकर अपने नित्यमुक्त शुद्धबुद्ध चैतन्यस्वरूप का 
साक्षात्कार करेगा | ध्यानयोग, भक्तियोग, ज्ञानयोग एवं कर्मयोग का साधक भी 


तो अन्ततोगत्वा सेवायोग के मूल मन्त्र- जीव रूप में शिव Sar “तत्वमसि का 
ही अनुसरण करता दिखायी पड़ता है- 


भक्तियोग एवं सेवायोग : भक्तियोग की चरम परिणति एवं पराकाष्ठा भी 
सेवायोग के मूल मन्त्र जीव रूप में शिव दर्शन' के रूप ही सार्थक होती al 
श्रीमदूभागबतू के तीन श्लोक भक्तियोग व सेवायोग के अनन्य सम्बन्ध का 
ढंग से दर्शाते हैं- 


अहं सर्वेषु भूतेषु भूतात्मावस्थितः सदा | 
तमवज्ञाय मां मर्त्यः कुरुतेऽर्चाविडम्बनम्‌ ॥  ३।२९।२१॥ भागवत्‌ 


““अहमुच्चावचैट्रवै: क्रिययोत्यन्नयानघे । 
नैव तुष्येऽर्चितोऽर्चायांभूतग्रामाबमानिनः ॥ ` भागवत्‌ 
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॥ विवकानन्द १ १४९ 


अर्थात आत्मा के रूप में मैं प्रत्येक जीव में विद्यमान हैँ परन्तु मरणशील 


gua जीवों में मेरी उपेक्षा करके प्रतिमा में पूजन का स्वांग करता है |’ 


'जो व्यक्ति छोटे-बड़े अनेक उपचारों से तरह तरह के विधि-विधानों के 
साथ मेरी प्रतिमा की पूजा करते हुए भी दूसरे जीवों का अपमान करता है, उससे 
मैं कदापि प्रसन्न नहीं हो सकता ।' 


भगवदावतार कपिल अगले श्लोक में अर्चना का वास्तविक मार्ग और स्पष्ट 
कर देते हैं- 

अथ मां सर्वेषु भूतेषु भूतात्मनं कृतालयम्‌ । 

अर्हयेत्‌ दानमानाभ्यां मैत्र्या अभिन्नेन चक्षुषा ॥'' ३।२१।२७॥ (श्रीमद्भागवत) 


NN 


-'अतः सभी जीवों में आत्मा के रूप में जो मैने पहले से ही मन्दिर 
बना रखा है, उसी में दान और सम्मान के द्वारा (सब जीवों की अभावपूर्ति करने 
के साथ साथ उनके स्वाभिमान की रक्षा करते हुए) मित्रता ब अभिन्नता के भाव 
सहित मेरा पूजन करो ।' 


जितना अधिक हम ईश्वर के समीप आते हैं, जीवात्मा को परमात्मा-प्रेम 
की गहन अनुभूति होने लगती है, बह इस प्रेमानन्द को आत्मसात्‌ करते करते 
ea को सब जीवों में देखने लगती है । तब मनुष्य का ईश्वर रूप में, पशु 
का इश्वर रूप में दर्शन होता है | भक्ति की इस प्रगाढ अवस्था में हरि को 
सव प्राणियों में अवस्थित जानकर सभी प्राणी आराध्य हो जाते हैं- 


एवं सर्वेषु भूतेषु भक्तिख्यभिचारिणी । 
कर्तव्या पण्डितै्जञात्वा सर्वभूतमयं हरिम्‌ ॥' 


भगवद्गीता भी “समोऽहं सर्वभूतेषु" (९-२९) के द्वारा यही प्रतिपादित करती 
है कि “मै सभी प्राणियों में समान रूप से विद्यमान d तो यही तो काम्य है स्वामी 
विवेकानन्द के मानवतावादी दर्शन का । वे यही मानते थे कि मानव-शरीर रूप सर्वोत्कृष्ट 
a पाया करनी चाहिये- “प्रत्येक नर और नारी को, हर व्यक्ति को 
दृष्टि से देखो । तुम किसी की भी सहायता नहीं कर सकते, मात्र सेवा 

का अधिकार तुम्हारा है ।.... उसे पूजा की दृष्टि से करो । 


E स्वामीजी के मानवधर्म का पाठ है- “जो शिव की सेवा करना चाहता 
र uu उनको सन्तानो की, इस संसार के सारे जीवों की सेवा करनी चाहिये। 
कहा हे कि जो भगवान्‌ के सेवकों की सेवा करते है. वे भगवान्‌ के 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
[CLO Sum 


सबसे बड़े सेवक है । निःस्वार्थता ही धर्म की कसौटी है, जिसमें इस fey ' 
की मात्रा अधिक है, वह अधिक आध्यात्मिकतासम्पन्न है और शिव के अधिक । 
निकट है । यदि कोई स्वार्थी है तो फिर चाहे उसने सारे मन्दिरों के ही दर्श 
क्यों न किये हों, सारे तीर्थो में ही क्यों न घूमा हो, अपने को चीते के समान 
ही क्यों न रंगा हे, परतु फर भी वह शिव से बहुत दूर है |“ 

ज्ञानयोग एवं सेवायोग : मनुष्य के द्वारा अपने यथार्थ स्वरूप को जान्ने | 
की जिज्ञासा ही ज्ञानयोग का सूत्र है । मनुष्य की इस चरम जिज्ञासा का समाधान 
वेदान्त अपने चूडान्त वैराग्य के उपदेश के द्वारा करता है- ब्रह्मसत्यं जगन्मिध्या 
fat daa नापरः ।' ब्रह्म के अतिरिक्त कहीं कुछ नहीं है । यही तो ईशोपनिषद्‌ 
का भी अभीष्ट है- 

“इशावास्यमिदं सर्व यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌ | 


अर्थात्‌ जगत्‌ में जो कुछ है, वह सब ईश्वराच्छन्न है । सब जीवों में 
ब्रह्मदर्शन करता ही मनुष्य का आदर्श है और यही वास्तविक ज्ञान है । गीता 
में स्पष्ट कहा गया है- 

“सर्वभूतेषु येनैकं भावमव्ययमीक्षते | ः 

अविभक्तं विभक्तेषु तज्ज्ञानं विद्धि सात्विकम्‌ ॥ १८।२०॥ (गीता) 

- हे अर्जुन्‌ । जिस ज्ञान से मनुष्य पृथक्‌ पृथक्‌ सब भूतों में एक m 
परमात्मभाव को विभागहित, समभाव से स्थित देखता है, उस ज्ञान को तू Alc 
जान ।' 


गीता में सत्त्वगुण से ही ज्ञानोत्पत्ति मानी गयी है- “सत्त्वात्सज्जायते y 
(१४-१७) तथा ज्ञानयोग' के अनुसार “ज्ञानादेव मुक्तिः ।' सेवायोगप्रतिपादित 
रूप में शिवदर्शन' तथा ज्ञानयोगप्रतिपादित बहुत्व में एकत्वदर्शनः - p 
नर-नारी, देवता-मनुष्य, मनुष्य-पशु, ऊँच-नीच, पशु-पशु में एकत्व एक रा el 
के दो पक्ष हैं अर्थात्‌ मूलतः एक हैं । सभी पदार्थों का यह एकत्व e 
का प्रतिपाद्य विषय है और वास्तविक ज्ञान है । बहुत्व की धारणा cel 
है । वस्तुओं के अन्तस्तल में बही एकत्व विराजमान है, जो शिवस्वरूप है, T 
हैं । ईशावास्य उपनिषद्‌ के ऋषि इसी सत्य को रेखाङ्कित करते हुए 


“यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्मेवानुपश्यति | 

सर्वभूतेषु चात्मानं ततो न विजुगुप्सते ॥ AI 
यस्मिन्सर्वाणि भूतान्यात्मैवाभूद्विजानतः | 

तत्र को मोहः कः शोक एकत्वमनुपश्यतः |. ७॥ 
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-'जो आत्मा में सब भूतों का दर्शन करते हैं और सब भूतों में आत्मा 
का दर्शत करते हैं, वे कुछ भी छिपाने की इच्छा नहीं करते । जिस अवस्था 
ज्ञानी के लिये समस्त भूत आत्मस्वरूप हो जाते हैं, उस अवस्था में उस एकत्वदर्शी 
पुरुष को शोक अथवा मोह कहाँ रह सकता है ?' 


वह ब्रह्म ही सभी वस्तुओं की अन्तरात्मा, सभी का सार-तत्व व सभीका सत्य, 
तित्यमुक्त, नित्यानन्दस्वरूप व नित्य सत्ता है । कठोपनिषद्‌ में कहा गया है- 


'अगिनर्यधैको भुवनं प्रविष्टो रूपं रूपं प्रतिरूपो बभूव | 
एकस्तथा सर्वभूतान्तरात्मा रूपं रूपं प्रतिरूपो बहिश्च ॥' २।२।९।। (कठोपनिषद्‌) 


fra प्रकार एक ही अग्नि जगत्‌ में प्रविष्ट होकर नाना रूपों में प्रकट 
होती है, उसी प्रकार सारे जीवों की अन्तरात्मा वह एक ब्रह्म नाना रूपों में प्रकाशित 
हो रहा है, फिर वह जगत्‌ के बाहर भी है ।' 


गीता के अनुसार- 


हैव तैर्जितः सर्गो येषां साम्ये स्थितं मन: | 
निर्दोष हि समः ब्रह्म तसंमाद्ब्रीण ते स्थिताः 1’ ५।१९॥ (गीता) 


_ जिसका अन्तःकरण समता में अर्थात्‌ सब भूतों के अन्तर्गत ब्रह्मरूप समभाव 
म निश्चलतापूर्वक स्थित हो गया है, उसने जीवितावस्था में ही जन्म को जीत 
लिया है और क्योंकि वह ब्रह्म निर्दोष है इसलिये जो समदर्शी एवं निर्दोष हे 
प ब्रह्म में ही स्थित कहे जाते हैं ।' 


E. ईश्वर को समभाव से सर्वत्र अवीस्थत देखना, सर्वत्र एकत्वदर्शन करना अथवा 

जीव E शिवत्व का दर्शन करना ज्ञानयोग व सेवायोग दोनो का आधारबिन्दु है। 
रूप में दोनो का सारतत्व तो एक ही सिद्ध होता है । 

| जा एवं सेवायोग : भगवद्गीता निष्काम कर्मयोग का उपदेश देती BD कर्मयोग 

E. d AUT न देकर अनासक्त होकर सतत्‌ कर्म करने की प्रेरणा देता है। 

| शति अनासक्ति का भाव कर्मफल के इच्छाराहित्य का सूचक है । 
केमण्येबाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन | 


मा कर्मफलहेतुर्भूमा f$ ON स्त्वकर्मणि D 
कर्मफलहेतु्भूर्मा ते सङ्गोऽस्त Il २।४७॥ 


E कर्म करने मात्र में ही अधिकार हो, फल में कभी नहीं और तू 


| भे 
| ५ की वासना वाला कभी न हो और तेरी कर्म न करने के प्रति 


EY 


न हो | 


3 
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फल और आसक्ति को त्यागकर समत्वबुद्धि कर्म करने का नाम ‘fram 
कर्मयोग है । यह निष्काम कर्म ईश्वरीय उपासना के रूप म सम्पादित होता है. 
फल तथा कामना को ईश्वर को समर्पित कर दिया जाता है और तब यह dur 
के साथ हमारे मुक्त होने का कारण बन जाता है | 


a 
के 


गीतोक्त कर्मयोगी की अवस्था में कर्तापन के तिरोभाव के उपरान्त कर्मयोगीय 
रसायन 'निष्कामत्व' से कर्म के बन्धनकारी विष के हरण से इसमें अन्ततः न तो 


कामना का अस्तित्व रहता है, न कर्तापन का । 


कर्म के प्रति आसक्ति के भाव का विश्लेषण किया जाये तो आसबित के 
दो अर्थों पर विचार करना पड़ेगा कर्मासिक्त व फलासक्ति | जब तक हममें कर्तापन 
व भोक्तापन है, तब तक क्रमशः कर्मासक्ति ब. फलासक्ति बनी रहेगी । जब x 
हममें कर्तापन व भोक्तापन है तब तक क्रमशः कर्मासक्ति व फलासक्ति बनी रहेगी। 
अतः मनुष्य के द्वारा अपने को भगवान्‌ का यत्रस्वरूप माने जाने से कर्तापन व 
भोक्तपन दोनो के नाश के साथ साथ अनासक्ति का भाव परिपुष्ट होगा | EN 
'eg! आत्मीय स्वजनों तक सीमित न रहकर वृहत्तर समाज को अपनी परिधि 
में समेटने लगता है । हमारे “स्व' के इस विराट विस्तार में ही हमें पुनः दर्शन 
होता है युगप्रवर्तक विवेकानन्द के महान्‌ युगमन्त्र सेवायोग का d 


गीतोक्त कर्मयोग के पक्षधर विवेकानन्द स्पष्ट करते हैं कि कर्मयोग हमें दूपे 
के प्रति अपने कर्तव्यपालन की शिक्षा देता है और बह कर्तव्य है दूसरों की सहायता 
करना, उनका भला करना | वस्तुतः दूसरों की सहायता का अभिप्राय अपनी ही 
सहायता से है | ईश्वरीय आज्ञा से हम उनको सहायता करते हैं अतः स्वामी 
विवेकानन्द की ओजस्विनी बाणी से उच्चारित होता है- 


कुत्ते को एक 


“नहीं, सहायता नहीं, तुम उनकी पूजा करते हो । जब तुम V d 
x à 


ग्रास खाना देते हो, तब तुम कुत्ते की ईश्वर रूप में पूजा करते हो। 
कुत्ते में है, कुत्ते के रूप में प्रकट हुआ है बही सब कुछ है और a i 
उसकी आराधना करने की आज्ञा प्राप्त है । समस्त विश्व के प्रति य 


` K X $ A pu E जायेगी.” 
भाव लेकर खड़े हो जाओ और तब तुम्हें पूण प्राप्त हो sm 


विवेकानन्द कर्मयोग सेवायोग में घनिष्ठ सम्बन्ध स्थापित करते हैं- E 
इस बात के fed कृतज्ञ होओ कि तुम्हें वह निर्धन मिला E (दान देक Jie 
स्वयं अपना उपकार किया | हमें निरन्तर परोपकार करना' चाहिये ay E 
हमारा ही भला है | यही एक साधन है जिससे हम पूर्ण बन । 
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बात के लिये We होओ कि = संसार में तुम्हें अपनी दयालुता का प्रयोग 
कले और इस प्रकार पवित्र एवं पूर्ण होने का अवसर प्राप्त हुआ | उसी मनुष्य 
x प्रति हमें कृतज्ञ होना चाहिये जिसकी हम सहायता करते हैं- उसे साक्षात्‌ नारायण 
राना चाहिये | मनुष्य की सहायता द्वारा ईश्वर की उपासना करना क्या हमारा 
प्रम सौभाग्य नहीं है? पहले अहंभाव को नष्ट कर डालो और फिर. समस्त संसार 
को आत्मास्वरूप देखो । "" 


कर्मयोग में क्षुद्र अहंभाव की चेतना नहीं रह जाती और जब अहंभाव का 
ति: तिरोभाव हो जाता है तो सब प्राणियों को आत्मस्वरूप या विश्वस्वरूप 
देखने के द्वारा विवेकानन्दसमर्थित सेवायोग का संकेत मिलता है- 


“of भलाई चाहते हो तो घाण्टा आदि को गङ्गाजी में सौंपकर साक्षात 
भगवान्‌ नारायण की विराट्‌ और स्वविराट्‌ की मानवदेहधारी प्रत्येक मनुष्य की पूजा 
में तत्पर हो | यह जगत्‌ भगवान्‌ का विराट्‌ रूप है एबं उसकी पूजा का अर्थ 
है उसकी सेवा । वास्तव में कर्म उसी का नाम है, निरर्थक विधि-उपासना के 
प्रपंच का नहीं dg 


कर्मयोग ब सेवायोग का पथ प्रवृत्ति-मार्ग है | गीता में कर्तृत्व एवं भोकतृत्त्व 
के अभिमान को ही 'अहङ्कार' कहा गया है जो बन्धन का कारण है । अपने 
को मन्त्र एवं प्रभु को मन्त्री मानकर कर्म करने व फल के भोग में कतृत्व व 
"gp का भाव नहीं रहता | भगवत्समर्पित बुद्धि से लोकसंग्रह को जीवन का 
प्रयोजन मानते हुए कर्म करने पर कर्मजन्यबन्धन छिन्न हो जाते हैं व आत्मसाक्षात्कार 
होता है । 


'योगमुकतो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितेन्द्रियः । 
सवभतात्मभूतात्मा कुर्वन्नपि न लिप्यते ॥ ५७॥ 


- जिसका मन अपने बश में हैं, जो जितेन्द्रिय एवं विशुद्ध अन्तःकरण बाला 
है तथा सम्पूर्ण प्राणियों का आत्मरूप परमात्मा ही जिसका आत्मा है, ऐसा कर्मयोगी 
केम करते हुए भी लिप्त नहीं होता ।' 


. येही कर्मयोगी की उच्चतम स्थिति है जिसमें वह अनुभव करता है कि जो 
WRT उसके भीतर आत्मरूप से विराजित है, वही समस्त प्राणियों के भीतर 
भी आत्मरूप से विद्यमान है और यही ब्राह्मी स्थिति विवेकानन्दप्रवर्तित सेवायोग 
w सूचक है | 


SS um ee IS 


राजयोग ब सेवायोग : आचार्य शङ्कर श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ के प्रथम अध्याय 
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के तीसरे मन्त्र पर भाष्य करते हुए लिखते हैं- 'प्रमाणान्तर अगोचरे वस्तुनि 

अपश्यन्तः ध्यानयोग अनुगमेन परममूलकारणं स्वययमेव प्रतिपेदिरे'- जो परम मूल 
कारण आत्मतत्व किसी भी प्रमाण से गोचर नहीं होता, उसे उन ऋषियों ने स्वयं 
एक भिन्न प्रकार ü- ध्यानयोग के अनुगमन से देखा ।' 


जब हम अपने मन को सांसारिक पदार्थों से समेटकर उसे अपने ऊपर केन्द्रित 
करते हैं तो उससे मन में अन्तर्भेदन-शक्ति आ जाती है । वह क्रमशः अपनी 
परतो का भेदन करने लगता है जिससे कुण्डलिनी शक्ति जागृत होती है, अन्ततः 
मन अपनी समस्त सीमाओं का अतिक्रमण करके तुरीयावस्था में आकर मुक्त हो 
जाता है । यही प्रणाली ध्यानयोग अथवा राजयोग का अभ्यास कहलाती है । 


श्वेताश्वेतर-उपनिषद्‌ के अनुसार राजयोग (ध्यानयोग) के द्वारा अपने गुणों 
में आच्छादित परमात्मा की शक्ति का साक्षात्कार होता है- ते ध्यानयोगानुगता 
अपश्यम्‌ देवात्मशवित स्वगुर्णेनिंगूढाम्‌ । १।३॥ श्वे. उपनिषद्‌ 


महर्षि पतञ्जलि के अनुसार “योगश्चित्तवृत्तिनिरोधः। क्लेशो से चित्त की 
परिशुद्धि के लिये अष्टाङ्ग योग- यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार (asir 
साधन) एवं ध्यान, धारणा, समाधि (अन्तरङ्ग साधन) का पालन करके साधक अन्तिम 
सोपान पर पहुँचता है एवं ब्रह्मसंस्पर्श रूप अक्षय, असीम व अनन्त आनन्द का 
अधिकारी बनता है । 


EY 


भगवद्गीता के अनुसार समाधियोग के अभ्यास से ब्रह्मसंस्पर्श प्राप्त योगी 
का व्यवहार इस बात का द्योतक करता है कि उसे समट्ृष्टि प्राप्त हो गयी है। 
योगी के समत्वभाव से युक्त होने का तात्पर्य है समस्त प्राणियों में आत्मस्वरूप 
का बोध और यही बोध पुन: विवेकानन्द के सेवायोग के मौलिक मन्त्र से राजयोग 
को जोड़ती है- 


“सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि । 
ईक्षते योगयुक्तात्मा सर्वत्रसमदर्शनः ॥ ६।२९॥ (गीता) 


-समाधियोग से मुक्त अन्तःकरण वाला तथा सर्वत्र समभाव से देखने वाला 


योगी आत्मस्वरूप को समस्त प्राणियों में स्थित तथा सब प्राणियों को आत्मस्वरूप 
में देखता है ।' 


यही चरम अनुभूति ही जीब-जीव में शिव रूप के ल कों seme 
करती है- 
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थ्यो मां पश्यति सर्वत्र सर्व च मयि पश्यति | 
तस्याहं न प्रणश्यामि स च मे न प्रणश्यति ॥' ६।३०॥ (गीता) 


qt मुझ वासुदेव को सबमें व्याप्त देखता है और सबको मुझमें देखता है, 
उसके लिये मैं ओझल नहीं होता एवं वह मेरे लिये ओझल नहीं होता ।' 


सब प्राणियों में अन्तर्यामी रूप में व्याप्त अपने इष्टदेव की अनुभूति ही हमें 
प्राणिमात्र की सेवा करने का अवसर देती है क्योंकि यह प्राणि-सेवा न होकर अपने 


gea की पूजा मात्र है- 
“सर्वभूतस्थितं यो मां भजत्येकत्वमास्थितः | 
सर्वथा वर्तमानोऽपि स योगी मयि बर्तते ॥ ५।३१॥ (गीता) 


-'जो योगी एकीभाव में स्थित होक समस्त प्राणियों में आत्मरूप में स्थित मुझको 
भजता है, वह सब प्रकार से वर्तमान होते हुए भी मुझी में बर्तमान रहता है ।' 


रामकृष्ण-विवेकानन्द-परम्परा के एक विद्वान्‌ संन्यासी स्वामी अशोकानन्द के 
अनुसार “वस्तुतः सेबा का उद्भव तो प्रेम एवं सहानुभूति से होता है परन्तु निरन्तर 
अध्यास के द्वारा हमारी सहानुभूति जब पार्थिव दोषो से मुक्त हो जाती है, जब 
हम पीडित मानवता को ईश्वर के विभिन्न रूपों में देखना सीख जाते हैं तो हम 
पाते हैं कि मानव में निहित देवत्व-बोध ही हमारी सेवा का प्रेरक है एवं ऐसी 
सेवा ईश्वरानुभूति का एक सक्षम साधन बन जाती है । यही सेबायोग है UU 


स्वामी विवेकानन्द आदिपुराण' के एक श्लोकांश को उद्धृत करते हैं- 
'मद्भक्ता नाञ्च मे भक्तास्ते मे भक्ततमा मताः' 


-जो मेरे भक्तों के भक्त है, उन्हें में अपना सर्वश्रेष्ठ भवत मानता हूँ ।' 
यह भाव स्पष्टतः सेवायोग का सङ्केत करता है ।. 


साधना के विभिन्न पथ-राजयोग, भक्तियोग, कर्मयोग एवं ज्ञानयोग इसी अद्वैत, 
अद्वितीय तथा अपूर्व तत्त्व की अनुभूति की ओर अग्रसर होते हैं और इन सभी 
मार्गों के अनुगमन की पराकाष्ठा होती है एक चरम अनुभूति H- प्राणिमात्र में, 
जीवमात्र में, ईश्वररूप के दर्शन की आनन्दानुभूति और यही सेवायोग है | विवेकानन्द 
जय अपनी अनुभूति व्यक्त करते हैं- 


E .. इतनी तपस्या करने के बाद मैने इस सत्य को समझा है कि ईश्वर सब 
जीवों में विराजमान है, उसके परे और कोई ईश्वर नहीं है । जो जीव-सेवा करता 
R शिव की ही पूजा करता है 1” 
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अत: स्वामी विका See करते हैं इस महान्‌ सत्य को- समता 
सर्वभूतेषु एतन्मुक्तस्य लक्षणम्‌ ।'' जीवमात्र में समभाव ही मुक्तात्मा कालक्षण है|" 


२५ थॉर्नहिल रोड, सुस्मिता रायचौधरी 
इलाहाबाद २११००१ 
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|. नॉर्थ व्हाइटहेड का निरपेक्षवादी दर्शन 
१८८१ - १९४७ 


सम्भवतः अन्य किसी भी योरोपीय दार्शनिक को गणित और भौतिकशास्त्र में इतना 
निपुण और समान दक्षता रखनेवाला नहीं कहा जा सकता जितना कि व्हाइटहेड को समझा 
जाता. है | मूलतः व्हाइटहेड गणितज्ञ है | स्वरुचि के कारण पहले प्रतीकात्मक-तर्कशास्त्र 
फिर ज्ञान-दर्शन और अंत में उन्होंने तत्त्व-दर्शन के क्षेत्र में महत्वपूर्ण योग दिया है । 
व्हाइटहेड और एलेक्जेण्डर के बीच काफी समानता है | एलेक्जेण्डर की भाँति वे भी दर्शन 
को वैज्ञानिक पद्धति से देखना चाहते हें और स्वीकार करते हैं की दार्शनिक का कार्य 
प्राकल्पना के आधार पर विश्व की व्याख्या करने वाला सिद्धान्त बनाना है । व्हाइटहैड 
के लिए भी यह कहा जा सकता है कि उस अर्थ में तर्क या प्रमाण देने में उन्हें कोई रुचि 
नहीं है, जिस अर्थ में प्रत्ययवादी या यथार्थवादी दार्शनिक देते रह हैं | 


व्हाइटहेड के विचार में विज्ञान को दर्शन की आधारशिला की भाँति कार्य करना 
चाहिए | अर्थात वह सामग्री जिसके आधार पर हम अनुभव की व्याख्या करते हैं, मूलतः 
बिज्ञान से ही आनी चाहिए । प्रत्येक काल में भौतिकशास्त्र की अपनी कुछ मान्यताएँ होती 
है, जो परिवर्तित भी हो सकती हैं | इस शती के प्रारम्भ तक भौतिकशास्त्र न्यूटन की 
मान्यताओं पर चल रहा था जिसके अनुसार विश्व तीन प्रकार की सत्ताओं का संकलन 
है-देश के बिन्दु (स्पेस), काल के क्षण (टाइम) और जडतत्व के परमाणु (मेटर) । ऐसा 
कभी नहीं सोचा गया था कि ये तीनों किसी स्तर पर एक-दूसरे पर निर्भर होते हैं । क्योंकि 
निर्भरता का अर्थ होता है पृथक्‌-पृथक्‌ अनेक सत्यों के स्थान पर सत्य की एकमेव अदूट 
पधा सतत्‌ श्रृंखला | 


आइनस्टाइन के शोधों के पश्चात्‌ यह निश्चित हो गया कि “देश” तथा “काल” 


एक्‌ E से स्वतन्त्र सत्ता नहीं माना जा सकता | जडतत्व मूलतः ऊर्जा है तथा परमाणु 
WS किसे जा सकते हैं, जो ऊर्जा इकाईयोंके रुप में कार्य करते हैं। इस प्रकार 
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आइन्स्टाइन के सापेक्षवाद ने इन तीनों स्वतन्त्र-सत्ताआं को एक-दूसरे पर निर्भर बना | 
दिया | परिणामतः यह स्पष्ट हो गया कि स्थायी और स्थिर लगने वाला यह जड विश्व 
वास्तव में वैसा नही है जैसा वह प्रतीत होता हे । साथ ही ऊर्जा स्थिर तत्व का नाम नही 
है बल्कि प्रक्रिया का नाम है इसलिए विश्व के मूल में खोज करनी होगी। 


व्हाइटहेड कहते हैं कि भौतिकशास्त्र द्वारा प्राप्त इस नये ज्ञान के आलोक में gj 
विश्व की नये सिरे से व्याख्या करनी होगी | जहाँ अभी तक स्थायित्व का सिद्धांत ही माय 
था, वहाँ उसके स्थान पर ऊर्जा तथा प्रक्रिया के अर्थ में सब कुछ देखना होगा । यद्यापि 
सुविधा के कारण हम स्थिरता या अर्द्ध-स्थिरता के पदों में ही सोचने के आदि हो गये 
हैं किन्तु हमारी विचार प्रणाली तथा भाषा दोनों ही प्रक्रिया को पूरी तरह व्यक्त करने में 
असमर्थ हैं इसलिए व्हाइटहेड को एक नयी पदावली के गठन की आवश्यकता प्रतीत हुई। 
यही कारण है की उनकी पदावली को और साथ ही उनकी भाषा को भी समझने में हमे 
अतिरिक्त प्रयास करना होता है। 


व्हाइटहेड के विचार में ज्ञाता और ज्ञेय को अलग-अलग करके देखना असम्भव 
है क्‍योंकि दोनों ही विश्वःप्रक्रिया के भाग È वास्तव में कोई भी इकाई इस प्रक्रिया से 
स्वतन्त्र नहीं है। इस अर्थ में प्रत्येक इकाई अन्य हवाइयों को प्रभावित करने का कार्य 
कर रही है। चूँकि इस प्रकार सब इकाइयाँ मिलकर एक समाविष्ट का निर्माण करती है 
फलतः व्हाइटहेड ने अपने दर्शन का नाम अंगिवाद (आर्गनिज्म) रखा है। 


विचार के दोष - 


व्हाइटहेड की सम्मति में न्यूटन का भौतिक दर्शन और उस पर आधारित ही 
के कारण शेष दर्शन ही नहीं बल्कि सामान्य विचार शैली तथा बोलचाल की भाष भी 
दो दोषों से ग्रसित है। ये दोनों दोष एक-दूसरे से सम्बध्द हैं और सत्य के स्पष्ट VU 
को सामने नहीं आने «di 


सरल स्थान दोष - 


EY " i 4 
पहले दोष को सरल-स्थान-दोष कहा जाता है। साधारणतः हम यह मात | 
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T ges अपने आप में पूर्ण और स्वतंत्र है | प्रत्येक वास्तविक इकाई अन्य सभी 
| बास्तविक इकाइयों में किसी न किसी अर्थ में आवश्यक रुप से विद्यमान रहती है | हम 
गदि किसी इकाई को शेष विश्व से अलग तथा स्वतन्त्र मान लेंगे तो हमारा विचार दोषपूर्ण 
aur व्हाइटहेड के विचार में किसी भी भौतिक वस्तु के अस्तित्व के लिए न केवल सहायक 
परिस्थितियाँ आवश्यक हैं बल्कि वे परिस्थितियाँ प्रत्येक वस्तु के स्वभाव का भाग भी हैं। 
कोई भी वस्तु स्वयं पर पूर्ण रुप से निर्भर नहीं होती, इसलिए उसका स्वभाव भी केवल 
उसी तक सीमित नहीं रह सकता | अपने अस्तित्व के लिए वस्तुओं को अपनी परिस्थितियों 
पर अर्थात्‌ सम्पूर्ण विश्व पर निर्भर होना पड़ता है, अतः विश्व ही प्रत्येक वस्तु के स्वभाव 
का निर्माता भी होगा | 


यह सिद्धान्त व्हाइटहेड के गत्यात्मक विचारों का सीधा प्रतिफलन है। उनके 
अनुसार हम गत्यात्मक दृष्टि से किसी भी वस्तु को आत्मकेन्द्रित या सुनिश्चित सीमाओं 
में बंधा हुआ नहीं मान सकते । प्रत्येक वस्तु प्रक्रियाओं का संकलन है इसलिए उसमें तथा 
शेष विश्व में कहीं भेद हो ही नहीं सकता | फिर भी गतिहीनता के पदों में सोचने के कारण 
वैज्ञानिकों, दार्शनिकों और सामान्य लोगों ने वस्तुओं को उनके सच्चे स्वरुप में देखने की 
अपेक्षा उन्हें गतिहीन इकाइयाँ मान लिया है। सम्भवतः इसी कारण दार्शनिक विश्व को 
भलीभाँति समझ नहीं पाये हैं। अलग-अलग मान लेने में ही दूसरा दोष निहित है। 


भ्रान्त - मूर्तता - दोष - 


यह दोष वास्तव में पहले दोष में ही निहित है | व्हाइटहेड के अनुसार यथार्थ मूर्त 

विश्व परस्पर निर्भर इकाइयोंका एक गत्यात्मक संकलन है। इसमें से हम अमूर्त विचार 
| + दारा किसी एक इकाई को अलग कर लेते हैं और उस भाग को एक अमूर्त विचार 
। की अपेक्षा एक यथार्थ और मूर्त इकाई मानने लगते है । व्हाइटहेड की दृष्टि में अमूर्त 
| um मानने की यह भ्रान्ति दर्शन तथा विज्ञान की अधिकांश कठिनाईयों का कारण 
| n समस्त विचार ही अमूर्त विचारों की खोज है इसलिए यह भय सदैव बना रहता 
TT अनुभव में आने वाली सम्पूर्ण सजीव जटिल गत्यात्मक प्रक्रियाओं को अमूर्त 

के द्वारा अमूर्त बना डालें और उन्हें ही सत्य न मानने लगें । सत्य, जिसे एकमात्र 
E. | a कहा जा सकता है, सम्पूर्ण विश्व प्रक्रिया है, उसका पृथक्‌ किया कोई भाग नहीं | 
५ रस बात को विस्मृत कर विचार द्वारा शेष भाग से पृथक्‌ किये गये अमूर्त पर्दो 
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को ही सत्य मानने लगते है तो हमारे विचार में भ्रान्त - मूर्तता - दोष आ जाता है | 
और सत्य के बीच अन्तर अनेक बड़े-बड़े दार्शनिकोंने किया है जबकि व्हाइटहेड के 
में यह अन्तर ही इस दोष का अच्छा उदाहरण E | ४ 


ज्ञान-दर्शन 


जैसा कि स्पष्ट दिखाई देता है, व्हाइटहेड लॉक के ज्ञानात्मक द्वैतवाद से तनिक 
भी सहमत नही है क्योंकि उनके विचार में प्रकृति तथा उसके प्रत्यक्षण के बीच भेद नहीं 
“किया जा सकता | वे इस सीमा तक यह कहने को तैयार है कि ज्ञान का वर्णन तो किया 
जा सकता है किन्तु उसकी व्याख्या नहीं की जा सकती । वे लॉक सदृश उन सभी दार्शनिक 
से असहमत हैं जो ज्ञान के अज्ञात आधार या उसकी उत्पत्ति का सिद्धांत प्रस्तुत करते 
हैं | उनकी दृष्टि में ज्ञान अपने आप में पूर्ण इकाई है | हम केवल द्रव्य का तथा आन्तरिक 
सम्बन्धों का विश्लेषण कर सकते हैं, परन्तु यह नहीं बता सकते कि ज्ञान क्यों उत्पन्न 
होता है ? अनुभव पर ज्ञान को आधारित मानने के कारण व्हाइटहेड एक ऐसे दार्शनिक 
सिद्धान्त का निर्माण करना चाहते है जो अनुभव में आने वाली प्रत्येक बात की याव्या 
कर सके। 


व्हाइटहेड ज्ञाता और ज्ञेय को एक-दूसरे से स्वतन्त्र नहीं मानते, इस प्रकार वा 
विभाजन सरल-स्थान-दोष का उदाहरण है । ज्ञाता वास्तव में उसी विश्व का भाग हैं जो 
ज्ञान का विषय है | 


ज्ञान उसके विचार में निष्क्रिय नहीं है । ज्ञान वास्तव में यथार्थ के एक भाग 
साथ समागम है, अन्ततः समागम के सक्रिय सम्बन्ध का ही परिणाम है। 


व्हाइटहेड का विश्वास है कि दार्शनिकों ने मानव शरीर को उतना महत्व नहीं दिय 
जितना कि उसे दिया जाना चाहिए था। जिसे हम संवेदना कहते हैं वह वास्तव p 
“अन्य वस्तु का हमारे साथ एक विशेष प्रकार से सम्बन्ध का परिणाम है | अर्थात संव 
के दृष्टिकोन से जितना महत्व बाह्य वस्तु का है उतना ही शरीर का भी होना ait 
चूँकि इस बात पर ध्यान ही नहीं दिया गया है अतःदार्शनिक d नहीं समझ पाये 
संवेदनशील प्राणि शेष प्रकृति से अलग नहीं है वरन्‌ उसका ही एक भाग है | 
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1 फक दुसरी भूल है दृष्टि पर अत्यधिक वल देना | साधारणतया अनुभव का अर्थ दृष्टि 
| ` अनुभव से ही है जो हमें वस्तुओं को अलग-अलग करके दिखाने का कार्य करता है। 
गरि हम छूने, सुनने आदि अन्य संवेदनाओ पर भी उतना ही ध्यान दें तो इस विभ्रम 
क्रो दूर किया जा सकता है। सत्य ज्ञान की प्राप्ति के पूर्व हमें अनुभव तथा संवेदना के 
; विषय में इन मिथ्या धारणाओं को सुधारना होगा I 

व्हाइटहेड अनुभव तथा चेतना के सम्बन्ध में एक महत्वपूर्ण सूचना देते हैं । 
दार्शनिक प्रारम्भ से ही यह मानते आ रहे हैं कि अनुभव चेतना पर आधारित होता है। 
अरस्तु बल्कि देकार्त तक चेतना को अनुभव की पहली शर्त मानते È | इसके विपरीत 
ढाइटहेड के अनुसार चेतना को मन का सार नहीं कहा जा सकता और हर प्रकार के 
अनुभव को चेतन-अनुभव नहीं कहा जा सकता | चेतना वास्तव में मन का वह सर्वोच्च 
स्तर है जिस पर कभी-कभी मन पहुँच पाता है । इस प्रकार चेतना अनुभव पर आधारित 
है, अनुभव चेतना पर नहीं | उनका यह भी विश्वास है कि जीवन जड़ है किन्तु फिर भी 
उसमें जीवन पाया जाता है । इस दृष्टि से जड़ तथा जीवित में कोई अन्तर नहीं है | तीव्रता 
की वृद्धि की प्रक्रिया के साथ अचेतन चेतन हो जाता है | चेतना अनुभव का एक छोटासा 
भाग है किन्तु फिर भी दार्शनिकों ने इस पर सर्वाधिक महत्व दिया है । इस कारण चेतना 
के अतिरिक्त अनुभव की उपेक्षा करके उन्होंने वास्तविकता के एक बहुत बड़े भाग को 
खो दिया है। व्हाइटहेड के विचार में दर्शन की अधिकांश कठिनाइयाँ इसी उपेक्षा का 
परिणाम है उन्होंने अचेतन अनुभव को अपने विचारोंका आधार बनाया और अनेक 
a सिद्धातों की उद्भावना में सफलता पायी है | संक्षेप के उनका उल्लेख आवश्यक 
दी प्रकार की सत्ताएँ - 

व्हाइटहेड के अनुसार दो प्रकार की मूलभूत सत्ताएँ हैं - 

१) वास्तविक सत्ताएँ, 

२) शाश्वत सत्ताएँ। 

१) जैसीकि व्हाइटहेड की मान्यता है - गतिहीन रुप से स्थिर कुछ भी नहीं हो 
सकता | इसलिए यह स्वाभाविक ही था कि वे जिसे मूल सत्ता माने वह गति 
या प्रक्रिया की सबसे छोटी इकाई हो | यह छोटी इकाई वास्तविक सत्ता है। 
E. भौतिक परमाणुओं का नहीं बल्कि वास्तविक घटनाओं का बना हुआ 
है। घटना को वास्तविकता की अन्तिम इकाई बनाकर ही यह देख पाना सम्भव 
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हो पायेगा कि पूरी विश्वप्रक्रिया मूलतः एक ही है । जिन्हें हम अनुभव मैं आ मैं 
वाली भिन्न-भिन्न इकाइयाँ कहते है, वे उसी नानात्मक अभिव्यक्तिया हैं ue | | 
वास्तविकता की भिन्न-भिन्न इकाइयों के महत्वपूर्ण कार्य भिन्न-भिन्न हो सकते | 
है. तथापि उन सभी में वह समानता अवश्य है कि सभी वास्तविक सत्ताएँ है। | 
व्हाइटहेड उन्हें “अनुभव की बूँदे” कहते हैं और ऐसा करने में उनका omy | 
यह दिखता है कि सभी वास्तविक सत्ताएँ एक दूसरे पर निर्भर करती हैं। 


२. प्लेटो के प्रत्ययों की भाँति शाश्वत वस्तुएँ भी कभी परावर्तित न होने वाते 
आकार हैं जो प्रकृति में सदा से रहे हैं और रहेंगे | नवीन शाश्वत वस्तुओं की 
सृष्टि नहीं हो सकती | उनका कार्य है वास्तविक वस्तुओं के स्वरुप को निर्धारित | 
करना । व्हाइटहेड ने वास्तविक सत्ताओं और शाश्वत सत्ताओं के सम्बन्ध को 
“निवेश” की संज्ञा दी है । निवेश वास्तव में शाश्वत सत्ताओं का प्रत्येक घटना 
के साथ अपना विशेष सम्बन्ध होता है | शाश्वत वस्तुएँ इसी के द्वारा वास्तविक 
सत्ताओं में परिवर्तित हो जाती है। 


परिग्रहण 


यह एक अर्थ में प्रत्यक्षण का दूसरा नाम ही है | वस्तुतः व्हाइटहेड यह दिखाना 
चाहते हैं कि एक ही प्रक्रिया की विभिन्न अभिव्यक्तियाँ होने कारण सभी वास्तविक पत्ता | 
को एक-दूसरे से उसी प्रकार सम्बन्धित होना चाहिए जिस प्रकार लाइबनित्ज के चिद्बिदु 
है | लाइबनित्ज के चिद्बिन्दुओं की मूल संवेदनशीलता बतायी है, ठीक वैसे ही ames 
ने परिग्रहण को वास्तविक वस्तुओं का मूल स्वभाव माना है । विश्व की प्रत्येक घटना a 
आत्मानुरुप होते हुए भी साथ-साथ अन्य घटनाओंका भाग होना है । इसे समुद्र तथा तह | 
की उपमा से बताया जा सकता है। प्रत्येक लहर अन्य सभी लहरों को अवश्य प्रभावित | 
करती है चाहे वह प्रभाव कितनाही हलका क्यों न हो । परस्पर विद्यमान होने का यह 
वास्तविक सत्ताएँ परिग्रहण के द्वारा करती हैं । व्हाइटहेड के शब्दों में परिग्रहण gro 
इस प्रकार है -“वह सामान्य विधि जिसमें एक अनुभव अन्य सभी अनुभवों तथा 
अपने आप में समेट लेता है, परिग्रहण कहलाता है” 


व्हाइटहेड के विचार में आधुनिक दर्शन ने प्रकृति के aam l 
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है, वही इस दर्शन का सबसे बड़ा दोष है क्योंकि प्रकृति को तत्त्व तथा उसके गुण सामान्य 
और विशेष के बीच विभाजित किया जा सकता | देकार्त और लॉक सदृश दार्शनिक जिसे 
तत्व की उपाधि देते हैं वह व्हाइटहेड की दृष्टि में सरल-स्थान-दोष के अतिरिक्त कुछ नहीं 
है) यदि तत्व अपने आप में पूर्ण तथा मौलिक है तो प्रश्न उठेगा कि उसके बदलते हुए 
रुपा का क्या आधार है ? प्राचीन दार्शनिक स्वभाव से ही परिवर्तन को असम्भव मानते 
धे किन्तु आधुनिक विज्ञान ने इसे सन्देहातीत रुप से सिद्ध कर दिया है कि परिवर्तन सत्य 
है। इसलिए स्थायी और परिवर्तनरहित तत्व की पुरानी परिभाषा को ही हमें छोडना होगा | 
दाइटहैड अपने दर्शन में स्थायित्व का कोई स्थान नहीं पाते | उनकी दृष्टि में भौतिकवाद 
भी असम्भव है | एक वैज्ञानिक के ऐसे विचार निःसन्देह आश्चर्य पैदा करते हैं | चूँकि जड़- 
पदार्थ अपना रुप कभी नहीं परिवर्तित कर सकता इसलिए व्हाइटहेड के विचार में भौतिक 
वाद के आधार पर परिवर्तन और गति की व्याख्या असम्भव है । संक्षेप में हमें स्थायी 
अपरिवर्तनशील स्थिर सभी परिवर्तनोंके आधार तत्त्व की कल्पना ही छोड़ देनी होगी 
क्योंकि अनुभव में गति और परिवर्तन ही दृष्टिगत होते है। 


वास्तविकता का स्वरुप 


अपने पूर्वगामी दार्शनिकों के गतिहीन सिद्धान्तोंसे असहमति जताने के कारण 
gees के लिए यह आवश्यक हो गया कि वे विज्ञान के दार्शनिक आधारों का पुनर्निर्माण 
करने का प्रयास करें | इतना तो स्पष्ट है कि उस पुनर्निर्माण में गतिहीन तथा परिवर्तनरहित 
efl के लिए कोई स्थान नहीं होगा | परन्तु गतिहीन इकाइयों को प्रयोग में लाना सरल 
कार्य नहीं है। चूँकि हमारी भाषा गत्यात्मक सत्योंकी अभिव्यक्ति के लिए बनी ही नही 
है इसलिए व्हाइटहेड को ऐसे अनेक दार्शनिक पदों का आविष्कार करने को बाध्य होना 
नझ जो उनके अतिरिक्त किसी अन्य दार्शनिक में नही पाये जाते उन पदों का कार्य है 
सतय को गत्यात्मकता के साथ इस प्रकार अभिव्यक्त करना कि उनमें सरल-स्थान-दोष 
आ भान्त-मूर्तता-दोष न आने पाएँ । चूँकि व्हाइटहेड गणितज्ञ हैं इसलिए यह स्वाभाविक 
कि उनकी पद्धति गणित की पद्धति हो तथा उनका उद्देश्य विश्व की ऐसी व्याख्या हो 


. BI अनुभव के प्रत्येक अंग के लिए समुचित स्थान हो | व्हाइटहेड को कतिपय sre 


Sd का अनुयायी कहा जा सकता है क्योंकि जिस प्रकार ब्रेडले ने अनुभव में उस 
E भी माना है जिसके द्वारा सम्पूर्ण सृष्टि की व्याख्या हो सकती है, उसी प्रकार 
eS ने भी वास्तविक सत्ताओं में भी सभी सत्योंकी कुंजी खोल ली है। 
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जैसा कि हम देख चुके हैं कि अनुभव के लिए व्हाइटहेड के विचार में चेतन होना 
आवश्यक नहीं है अर्थात्‌ परिग्रहण केवल चेतन प्राणियों की विशेषता नहीं है । बल्कि जइ 
पदार्थ के परमाणुओ तक में पाये जाते हैं । इस, कारण उन्होंने प्रत्यक्षण के समानार्थक 
साधारण शब्दों को स्वीकार नहीं किया है । यदि परिग्रहण शक्ति न हो तो किसी घटना 
को वास्तविक सत्ता नहीं कहा जा सकता | इस परिग्रहण की प्रक्रिया के तीन भाग हैं - 
१. विषयी - जो परिग्रहण करने का कार्य करता है अर्थात वह वास्तविक 
(सब्नेक्ट) सत्ता जिसमें परिग्रहण मूर्त रुप से पाया जाता है। 
२. दत्त सामग्री - वह दत्त सामग्री जिसका परिग्रहण किया जाता है,,और(डेटम) 
३. विषयी आकार - जिस रुप में विषयी आकार दत्त-सामग्री का परिग्रहण करता 
(सब्जेक्टिव फार्म) है। 


परिग्रहण को व्हाइटहेड दो भागों में बॉटते है | वास्ताविक सत्ता के परिग्रहण को 
भौतिक परिग्रहण (फ़िजिकल प्रेहेन्शन) कहा जाता है और शाश्वत्‌ वस्तु के परिग्रहण को 
- प्रत्ययात्मक परिग्रहण | किन्तु चेतना दोनों में से किसी के लिए भी अनिवार्य नहीं है। 


इस विचार का सबसे महत्त्वपूर्ण परिणाम है, यह विश्वास कि विषयी रुप में आत्मा, 
प्रक्रिया द्वारा विकास का परिणाम है । परिग्रहणकर्ता प्रान्गृहण बनने की प्रक्रिया का परिणाम 
हैं। अनुभव का प्रत्येक वास्तविक अवसर एक विषय है और विषय की विषयनिष्ठता 
अवसर के साध ही उत्पन्न होती है | प्रत्येक परिग्रहण में भावना, प्रयोजन तथा कार्य-कारण 
निहित होता है जो उसकी एक दिशा निर्धारित करता हैं। 


व्हाइटहेड का दृढ़ अभिमत है कि परिग्रहण के सिद्धान्त के a उन्होने संवेदना 
तथा उसके आधार को अलग करके देखने से उत्पन्न होने वाली कठिनाइयों को मुल्य 
लिया है | इसी भाँती अनुभव के क्षणों तथा शाश्वत्‌ वस्तुओं को भी अलग नहीं किया ग 


सकता | यह परिग्रहण मनुष्यों तक सीमित न होकर भिन्न-भिन्न मात्राओ में प्रत्येक परमा 
तक में पाया जाता है | 


ईश्वर 
A 2 विषय | 
विश्व क्या है? इसकी व्याख्या कर चुकने के पश्चात्‌ व्हाइटहेड उस आधार के : 
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में बताते हैं कि समष्टि में विश्व की व्याख्या केवल ईश्वर के द्वारा ही सम्भव है । ईश्वर 
मूल रुप से गत्यात्मक ही है जिसका प्रत्येक अंश सदैव विकसित होता रहता है । ईश्वर 
समयसे परे वह वास्तविक सत्ता है जो सभी सृजनात्मक प्रक्रियाओं में भाग लेते हुएभी 
परिवर्तन से परे है | उसमें कोई अन्तर्विरोध नही पाया जाता क्योंकि अन्तर्विरोध अशुभ 
का लक्षण हैं| 


विश्व की दो मूल सत्ताओं की भाँति व्हाइटहेड ने ईश्वर को भी दो भागों में विभाजित 
कर दिया है - मौलिक और परिणाम । जिस प्रकार शाश्वत वस्तुएँ वास्तविक नहीं होतीं 
उसी प्रकार ईश्वर का मौलिक भाग भी मात्र प्रत्ययात्मक है | यह भी स्पष्ट है कि विश्व 
के बिना ईश्वर का अस्तित्व सम्भव नहीं है क्योंकी परिणाम भाग विश्व के genes 
विकास पर निर्भर करता है | इसीलिए व्हाइटहेड कहते हैं - यह कहना कि विश्व ने ईश्वर 
का निर्माण किया | 


व्हाइटहेड ने अन्य ईश्वरवादियों की भाँति ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करने 
के लिए न तो विभिन्न प्रमाण जुटाए, न ही इस दिशा में कोई प्रयास किया । ऐसा प्रतीत 
होता है कि उनके दर्शन में ईश्वर सृजनात्मक शक्ति का ही दूसरा नाम है, उसके अतिरिक्त 
और कुछ नहीं हैं। 


दर्शन विभाग, डॉ. सुरेन्द्र सिंग नेगी 
डॉ. हरीसिंह गौर वि. वि., सागर 
| प्र.) 
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भागवतीय सांख्य 


भारतवर्ष में सांख्य दर्शन की परंपरा अत्यंत प्राचीन काल से रही है तथा उसके 


मूल स्वरुप में समय - समय पर परिवर्तन होता रहा है | आश्चर्य का विषय है कि सांख्य 
दर्शन के अधिकांश चिन्तक ईश्वर कृष्ण” की कारिकाओं के आधार पर ही निष्कर्षो तक 
पहुंचने का प्रयास करते है तथा सांख्यशास्त्र के प्रर्वतक कपिल ऋषि के उन विचारों का 
उपयोग ही नहीं करते, जो भागवतादि पुराणों में प्राप्त होते हैं, “भागवत्त पुराण” में सांख्य 
का जो विवरण प्राप्त होता है, वह पारंपारिक अथवा शास्त्रीय सांख्य से सर्वथा भिन्न है। 
यह संपूर्ण जगत जिससे ओतप्रोत होकर प्रकाशित होता है, वह आत्मा ही पुरुष है | वह 
अनादि, निर्गुण, प्रकृति से परे अन्तःकरण में स्फुटित होनेवाला और स्वयंप्रकाश है |! 
यही वह पुरुष है, जो स्वेच्छा से अपनी ओर अभिगमन करती हुई “प्रकृति” को “लीला” 
के लिए स्वीकार करता है, इसी पुरुष को संभवतः ईश्वर माना जाता है ।” यही ईश्वर 
“प्रकृति” को स्वयं अपने सत्वादि गुणों से विभिन्न सृष्टियो को उत्पन्न करते हुए देखकर 
“प्रकृति” की आवरण डालने वाली अज्ञान शक्ति से स्वयं “विमूढ” हो गया । स्वयं से 
भिन्न प्रकृति के अपने स्वरुप पर मिथ्या आरोपण के कारण “पुरुष” “प्रकृति” 
के गुणों की स्वाभाविक गति से उत्पन्न परिवर्तनो में स्वयं को कर्ता मान बैठता है 
और इस प्रकार जन्म-मृत्यु के बंधन में बंधकर अनंत ant के चक्र में उलझ 
जाता है। वास्तव में प्रकृति स्वयमेव अपने समस्त आत्म-स्थित प्रभावों का कारण 


"^ कर्ता होती है तथा पुरुष समस्त सुख-दुःखों का केवल निष्क्रिय भोक्ता होता 
| 


ge पदाथाँ के विकास के संदर्भ में कहा गया है कि पंच महाभूत, पंच तन्मात्राएँ, दस 
“1 एव मनस, बुद्धि, अहंकार एवं चित्त-कुल २४ पदार्थ होते हैं, “काल” को भागवत 


S पच्चीसवा पदार्थ माना गया है | इसे ईश्वर ने अलौकिक प्रयास के रुप में भी परिगणित ` 


जाता है ।* पुरुष ही प्रकृति के प्रभाव में आता है और वही ईश्वर के रुप में अपनी 
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अलौकिक योग्यता के द्वारा उससे मुक्त भी होता है । भागवतोक्त कपिलदर्शन के अनुसार 
काल के प्रभाव से ही प्रकृति के गुणों की साम्यावस्था में विक्षोभ होता है तथा उनके 
स्वाभाविक परिणाम उत्पन्न होते है तथा ईश्वर द्वारा*नियंत्रित कर्मों के नियमों के अनुसार 
महतत्व का विकास होता है | महतत्व को यद्यपि प्रकृति के विकासक्रम की एक अवस्था 
के रुप में निरुपित किया गया है, तथापि उसे केवल एक सृजनात्मक वृत्ति या प्रकृति 
ही माना गया है, न कि स्वतंत्र पदार्थ । भागवत में यह भी माना गया है कि सृष्टि के 
पूर्व ईश्वर अपनी सुप्त शक्तियों के साथ एकाकी तथा स्वयं को प्रतिविंबित करने एवं अपने 
आत्म-लाभ के लिए सहायक रुप में किसी अन्य वस्तु को न पाकर उसने काल की क्रिया 
एवं अपने स्वभाव के माध्यम से अपनी माया-शक्ति की साम्यावस्था में विक्षोभ उत्पन्न किया 
तथा उसे चेतना से संयुत किया, इस प्रकार प्रकृति के परिणाम द्वारा सृष्टि क्रम प्रारंभ 
हुआ : 


भागवत में यह प्रश्न भी उपस्थित किया गया है कि यदि ईश्वर स्वयं में मुक्त है 
तो फिर वह स्वयं को माया के बंधन में कैसे आबद्ध कर देता है? इसका उत्तर यह दिया 
गया है कि वास्तव में तो ईश्वर का कोई बंधन नहीं होता, तथापि जैसे स्वप्न में मनुष्य 
अपनी गर्दन कटते हुए देखता है, अथवा कंपित लहरों में जैसे कोई अपने प्रतिबिंब को 
कंपायमान देखता है, उसी प्रकार ईश्वर का प्रतिबिंब ही सांसारिक अनुभवों के बंधन से 
पीड़ित जीवों के रुप में भसित होता है | अतः जीवों की सृष्टि मिथ्या ही मानी जायेगी, 
परिणामतः सांसारिक अनुभव भी असत्‌ कहे जायेंगे । पुनश्च, यह स्पष्ट किया गया है 
कि जगत्‌ चैतन्य में केवल भासित होता है, वस्तुतः उसका कोई अस्तित्व नहीं होता í 
इस प्रकार जीवों की तथा जगदाभास की तात्तविकता का निषेध भी किया गया है। इस 
विरोधाभास की संगति स्थापित करते हुए यह कहा जाता है कि वस्तुतः ईश्वर और उसकी' 
माया या प्रकृति दो मूलभूत पदार्थ हैं, ईश्वर आत्म-लांभ के लिए स्वयं को प्रकृति में, जो 
उसी की शक्ति है, प्रतिबिंबित करता है और अपनी ही शक्ति को गर्भाधृत कर प्रकृति के 
बंधन से पीड़ित जीवों के रुप में भासित होता है । ईश्वर के द्वारा स्वयं का गर्भाधान करने 
से प्रकृति चैतन्य से सजीव होती है, फिर 'काल' नामक उसके सृजनात्मक प्रयास द्वारा 
प्रकृति की साम्यावस्था में विक्षोभ होता है, प्रकृति में परिणामात्मक गति उत्पन्न होती हैं 
तथा पदार्थों का विकास होता हैं।* 


भागवत में पदार्थ - समुच्चयों (अंशियों) को मिथ्या ही निर्देशित dd गया है 
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निखय परमाणुओं के अतिरिक्त और कोई सत्ता नहीं तथा परमाणु भी परिकल्पित संरचनाएँ 
à जिनके बिना समुच्चयों का अस्तित्व नहीं होता | बाह्य जगत्‌ संबंधी समस्त संकल्पनाएँ 
परमाणुओं से ही आरंभ होती हैं, हमें जो कुछ भी अनुभव होता है, वह शनैः शनैः श्रेणिबद्ध 
संवर्धनों से विकसित होते हैं, जिनका विकास कोई वास्तविक विकास नहीं होता, बल्कि 
काल-भावना का विनियोग मात्र है अतः काल जगत का सहव्यापी माना जा सकता है | 
परमाणु की संकल्पना लघुतम क्षण की संकल्पना मात्र है तथा उनके समुच्चयों के स्थूलतर 
(gay, त्रसरेणु आदि) विकास को विकासोन्मुख काल - क्षणों के संवर्धनशील संग्रह के 
अतिरिक्त कुछ नहीं माना जा सकता | जो भी परिवर्तन होता है, उसमें अधिष्ठान रुप 
मैं स्थित परम सत्ता एक सर्वव्यापी अपरिवर्तशील समुच्चय है, जो काल की क्रिया से 

, संवर्धनों के रुप में भासित होता है O इस प्रकार काल को प्रकृति से उत्पन्न नहीं माना 
जा सकता, अपितु वह ईश्वर की अलौकिक क्रिया ही है, जिसके द्वारा अव्यक्त प्रकृति का 
स्थूल परिणमन होता है तथा समस्त विभक्त सत्ताएँ समुच्चयो के रुप में भासित होती 
है | काल के संबंध में यह दृष्टिकोन योग के दृष्टिकोन से बिल्कुल भिन्न है, जिसके अनुसार 
काल को क्षणों के रुप का माना गया PU भागवतीय सांख्य में काल को ईश्वर में 
अंतर्निहित क्रिया-शक्ति के रुप में माना गया है, जो माया का सक्रिय तत्त्व भी कहा गया 
él? तथा गुणों को निष्क्रिय तत्त्व | 


प्रकृति से विकसित होने वाला प्रथम पदार्थ “महत्‌” ही, जिसमें समस्त ब्रह्मांड 

के बीज अंतर्विष्ट होते हैं, वह विशुद्ध सत्व होता है, जिसे साम्प्रदायिक भाषा में “चित्त” 
अथवा “वासुदेव” भी कहा गया है। “महत्‌” से तीन प्रकार के अहंकार - “वैचारिक,” 
"तेजस्‌" एवं “तामस्‌” उत्पन्न होते हैं, जिसे सम्प्रदायों में “संकर्षण” कहा गया है । समस्त 
क्रियाकलाप अथवा परिणामों का सूत्रधार यही अलंकार होता है | “मनस्‌” की उत्पत्ति 
वैकारिक अहंकार से होती है, जिसे सम्प्रदायों में “अनिरुद्ध” कहा गया है । इस प्रकार 
भागवत में “वासुदेव-संकर्षण-अनिरुद्ध” व्यूहों पर विश्वास किया गया है। प्रद्युम्न-व्यूह 
की उत्पत्ति का कोई उल्लेख नहीं है, जो “काम” (इच्छा) का प्रतिनिधित्व करता है | काम 
त इच्छा 'मनस्‌' के क्रिया-व्यापार मात्र हैं, पृथक पदार्थ नहीं । “तैजस” अहंकार से 
a ^ ता होता है। ज्ञानेन्रिया की क्रियाओं, विषयों के संज्ञान, 
s Wee Sere r एवं निद्रा को बुद्धि से ही संबद्ध किया 
एवं ज्ञानेन्द्रियाँ - दोनों “तैजस” अहंकार से उत्पन्न होती है | “तामस 
जकार” से शब्द - तन्मात्रा तथा शब्द तन्मात्रा से आकाश महाभूत उत्पन्न होता है। 
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आकाश से तन्मात्रा तथा “रुप तन्मात्रा” से “तेज” महाभूत उत्पन्न होता है । “पुरुष” 
यद्यापि प्रकृति में निमज्जित रहता है, तथापि अपरिवर्तनशील, गुणरहित एवं पूर्णतः 
निष्क्रिय होने के कारण वह प्रकृति के गुणों से किसी भी प्रकार से प्रभावित नहीं होता। 
प्रकृति का प्रभाव पुरुष के प्रतिबिंबन तक ही सीमित रहता है तथा प्रकृति में प्रतिबिबंत 
होने के कारण एक ही पुरुष असंख्य जीवों की प्रतिच्छाया प्रक्षेपित करता है | समस्त जीव 
अहंकार से भ्रमित होते हैं तथा स्वयं को ही सक्रिय कर्ता समझने लगते हैं तथा वास्तव 
में कोई जन्म एवं पुनर्जन्म नहीं होते, किन्तु दुखः स्वप्नों में पीड़ित मनुष्यों की भाँति 
जीवसंसार-चक्र का अनुभव करते रहते हैं | 


अतः भागवतीय सांख्य में मोक्ष की ऐसी संकल्पना प्रस्तुत की गई है कि जो भी 

ऐसी अभिलाषा रखते हैं, उन्हें सांसारिक सुखों के प्रति भक्ति का दृढ़तापूर्वक अभ्यास करना 

चाहिए, उन्हें आत्म-संयम का परिचय देना चाहिए, समस्त प्राणियों के प्रति निर्वैर होना 

चाहिए, सम-दृष्टि, ब्रम्हचर्य, मौन-व्रत का पालन करना चाहिए, जो कुछ सहज में ही प्राप्त 

हो जाए, उसी से संतुष्ट रहना चाहिए। जब मिथ्या स्वार्थ, प्रेम और अहंकार का त्याग 

हो जाता है, प्रकृति और पुरुष के संबंध में इस सत्य का ज्ञान हो जाता है कि जैसे एक 

ही सूर्य जल में अनेक प्रतिबिंबो का भ्रम उत्पन्न करता है, उसी प्रकार एक ही पुरुष सबकी 

अधिष्ठान सत्ता है, तब मोक्ष की अवस्था उत्पन्न हो जाती है । इस अनुभव में समस्त जैविक, 

ऐन्द्रिय एवं मानसिक व्यक्तित्व या अहंता का विलोप हो जाता है।* पातंजल-योग-सूत्रो 

में उल्लिखित अहिंसा, सत्य, अस्तेय, संतोष, शौच, स्वाध्याय, धैर्य, इंद्रिय-निग्रह आदि 

को आत्म-विकास की भूमिका के रुप में समादृत किया गया है | मन को शुद्ध करने की 

प्रणालियो में आसन, प्राणायाम, तथा ध्यान पर बल दिया है । जब इस प्रक्रिया से मन 

शुद्ध हो जाता है, ध्यान का अभ्यास कर लिया जाता है, तब साधक को ईश्वर और उसके 

महान गुणों का चिंतन करना चाहिए ।'* चूंकि भागवत मूलतः आस्तिक ग्रंथ है, अतः इसके 
सेश्वर सांख्य दर्शन में यह प्रतिपादित किया गया है कि साधना केदूसरे सोपान में ईश्वर 
के प्रति भक्ति से उस परमसत्ता के साथ एकता को अनुभव किया जाता है, प्रकृति और 
भ्रामक जीवों का सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त किएः जाता है | अतः यह निर्दिष्ट किया गया है कि 
जब कोई साधक श्रीहरि की सुंदर, अलौकिक एवं प्रदीप्त आकृति का चिंतन करता है 
तथा उसके प्रेम में मदमस्त हो जाता है, तब उसका हृदय भक्ति से द्रवित हो उठता है, 
भावातिरेक में वह रोमांचित हो उठता है, और ईश्वर के प्रति उत्कठा E आनंदातिरेक के 
अश्रुओं में प्लावित हो जाता है, इस प्रकार मनस्‌ रुपी कंटक जिन इंद्रिय विषयों में संत 
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होता है, उनसे वियुक्त हो जाता है | भागवत में इस प्रकार स्थापित किया गया है कि 
ऐसे भावातिरेक से किसी व्यक्ति का मन अन्य सभी विषयों से विरक्त हो जाता है तथा 
चिंतन का जब कोई विषय शेष नहीं रह जाता, तब बुझाई गई लौ के सदृश मन का भी 
बिनाश हो जाता है, इस प्रकार गुणों के परिणाम के कारण स्वयं पर आरोपित उपाधियों 
की निवृत्ति हो जाती है और आत्मा अलौकिक एवं परमात्म-सत्ता से तादात्म्य स्थापितं 
कर लेती &1* 


परमात्म-सत्ता के अनुग्रह को प्राप्त करने भक्ति की चार कोटियाँ निश्चित की गई 
हैं - तामस, राजस, सात्विक तथा निर्गुण । जो व्यक्ति अपनी व्यक्तिगत ईर्ष्या, गर्व अथवा 
शत्रुता को संतुष्ट करने के लिए ईश्वर का अनुग्रह चाहते हैं, तथा उसकी भक्ति करते हैं 
वे “तामस” कहलाते हैं, जो शक्ति, यशादि प्राप्त करने के लिए भक्ति - साधन अपनाते 
है, वे 'राजस' कहलाते हैं तथा जो धार्मिक कर्तव्य की भावना से अथवा अपने पाप प्रक्षालित 
करने के उद्देश्य से भक्ति करते हैं, वे “सात्विक” कहे जाते हैं, किन्तु जो ईश्वर के प्रति 
आसक्ति के अतिरिक्त अन्य किसी हेतु के बिना उसकी ओर प्रवृत्त होते हैं तथा पाद-सेवा 
& आनंद मात्र की आकांक्षा रखते हैं, वे “निर्गुण” भक्त कहलाते हैं | इसमें ईश्वर के सर्व- 
व्यापकत्व की अनुभूति होती हैं | ऐसा भक्त समस्त प्राणियों को अपना मित्र समझता है, 
उसकी दृष्टि में मित्र एवं शत्रु में कोई भेद नहीं होता ईश्वर को केवल बाह्य उपासना 
से ऐसी उच्च कोटि की भक्ति संभव नहीं है । अतः ऐसे भक्त को सम्पूर्ण मानवता को मित्र 
समझकर सबकी सेवा का व्रत धारण करना चाहिए D^ इस प्रकार आत्म-शुद्धि, ईश्वर एवं 
उसके श्रेष्ठ गुणों के प्रति मन को केन्द्रित करने की योग-प्रणाली से मनुष्य में ईश्वर के 
प्रति नैसर्गिक प्रेम उत्पन्न होता है और यह चरम ज्ञान प्राप्त होता है कि एक मात्र परम 
पत्ता ईश्वर ही है, जीव एवं उनके अनुभव, प्रकृति तथा उसके परिणामों में प्रतिबिंब मात्र 
हैं। भागवतकार ने जिस “योग” का प्रयोग किया है, वह पतंजलिःयोग से भिन्न है। 
भागवतकार ने योग के उपांगों का उल्लेख मनःशुद्धि के उपायों के रुप में किया है, जिसका 
परम उद्देश्य प्रापंचिक जीव की ईश्वर के साथ एकता उपलब्ध करना है । चूँकि यह योग 
Teran ईश्वर का चितन करके उसके साथ एकीकरण का लक्ष्य निश्चित करता है, अतः 
र एक प्रकार का भक्ति-योग ही माना जा सकता है, जिसमें ईश्वर के प्रति भावातिरेक 
के द्वारा उद्देश्य की पूर्ति हो जाती है २० 


i भागवत में कपिल क्रषि को ईश्वर के अवतार के रुप में प्रतिष्ठित किया गया है 
T उनके द्वारा वर्णित सांख्य सेश्वर-सांख्य-दर्शन है तथा ईश्वरकृष्ण अथवा पतंजलि के 
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सांख्य से उसमें पर्याप्त अंतर है। आचार्यों के बीच सर्वाधिक विवाद का विषय पदायों 
की संख्या के बारे में है। भागवत में सांख्य की उन विभिन्न शाखाओं का उल्लेख किया 
गया है,?' जो पदार्थों की संख्या भिन्न-भिन्न स्वीकार करती है। विभिन्न मतों के बीच 
सामंजस्य स्थापित करते हुए कहा गया है कि कुछ पदार्थों को कुछ अन्य पदार्थों में समाविष्ट 
करने के कारण ही सांख्याचार्य में मत-वैभिन्य लक्षित होता है ।”” जैसे कुछ कार्य-तत्तों 
को कारक-तत्त्वों में समाविष्ट कर लिए गए हैं, जिसके कारण तत्त्वों की संख्या कम-ज्यादा 
निर्दिष्ट की गई है | जो लोग यह मानते है कि “पुरुष” अनादि अविद्या से प्रभावित होने 
के कारण परम सत्ता का ज्ञान प्राप्त करने में असमर्थ रहता है “ तो वे “पुरुषोत्तम” के 
अस्तित्व की कल्पना अनिवार्यतः करते हैं, जो पुरुष को उक्त ज्ञान प्रदान कर सके। 
इस दृष्टिकोन से २६ तत्त्व होते हैं, किन्तु जो लोग पुरुष या जीव तथा ईश्वर में अंतर 
नहीं मानते तो तत्त्वो की संख्या कम हो जाती है । कुछ विद्वान केवल नौ तत्व मानते हैं 
वे पुरुष, प्रकृति, महत्‌, अहंकार तथा पंच तन्माभाओं को परिगणित कर ऐसा मानते हैं। 
इस विचारधारा में “ज्ञान” को गुणों का परिणाम माना जाता है, चूंकि प्रकृति गुणों के 
साम्यावस्था के अतिरिक्त कुछ नहीं है, अतः ज्ञान को प्रकृति से एकरुप माना जाता है। 
इसी प्रकार क्रियांएँ केवल “रजस” का परिणाम मानी जाती हैं तथा अज्ञान को “तमस” 
का परिणाम माना जाता है | इस मत में “काल” को पृथक तत्त्व नहीं माना गया है, बल्कि 
गुणों की सहायिका गति कही गई है और स्वभाव को महत्‌ से एक रुप माना गया है। 
इस मत में ज्ञानेन्द्रियो को शामिल कर लिया गया है, कर्मेन्द्रियों को दो अतिरिक्त तत्व 
मानते हैं तथा स्पर्श, गंधादि, संवेदनाओं को ज्ञानेन्द्रियों, की अभिव्यक्तियाँ मानकर उनके 
तत्त्व होने का निषेध करते हैं | एक अन्य विचारधारा के अनुसार प्रकृति पुरुष के प्रभाव 
से क्रियाशील होती है, अतः उससे भिन्न है, इस प्रकार दो तत्त्व तो पुरुष और प्रकृति 
हो जाते हैं, फिर पंच तन्मात्राएँ, अलौकिक दृष्ट्या एवं प्रापंचिक जीव को मिलाकर कुल 
नौ तत्व हो जाते है कुछ विद्वान केवल पंचमहाभूत एवं अलौकिक पुरुषों को ही स्वीकृति 
देते हैं | कुछ अन्य विद्वान केवल चार ही तत्त्व मानते हैं । वे तेजस, आपः एवं पृथ्वी को 
तीन तत्त्व और अलौकिक पुरुष को चौथा तत्त्व मान्य करते हैं। सत्रह di माननेवाले 
पंच तन्मात्रा, पंच महाभूत, पंच ज्ञानेद्धियों, मन्स तथा पुरुष को स्वीकार करते हैं | सोलह 
तत्त्व मानने वाले मनस्‌ और पुरुष को एक मान लेते है । तेरह तत्त्व के समर्थक पंचमहाभूत 
में तन्मात्राओ को एक रुप कर, पंच ज्ञानेन्दियो, मनस, अलौकिक पुरुष एवं प्रापंचिक 
जीव को ही मान्य करते हैं तथा ग्यारह तत्त्व के पक्षधर केवल पंच - 2 पंच 
और पुरुष को ही स्वीकार करते हैं, ऐसे भी विचारक हैं, ज। आठ प्रकृतियों “ और पुर्ण 
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को ही मान्य करते हैं। इस प्रकार भागवतीय सांख्य में तत्त्वो के संबंध में विरोधी मतों 
का समाहार करने का प्रयास किया गया ^ 


शास्त्रीय सांख्य से भागवतीय सांख्य में मौलिक भेद यह है कि भागवत” में एक 
ही पुरुष को वास्तविक सर्वव्यापी आत्मा के रुप में स्वीकृत किया गया है | यही पुरुषसमस्त 
अनुभवों का यथार्थ द्रष्टा होता है और यही पुरुष जगत की निखिल वस्तुओं में अधिष्ठान 
सत्ता के रुप में होता है । विशेष प्रापंचिक जीव अथवा सामान्य पुरुष प्रकृति के परिणामों 
के साथ भ्रामक अविवेक तथा उसके फलस्वरुप प्रकृति की गतियों एवं उपकरणों के पुरुष 
में आरोपण के कारण सत्य भासित होते हैं। इस मिथ्या आरोपण के कारण ही मिथ्या 
जीवों का उदय होता है तथा इस प्रकार जन्म एवं पुनर्जन्म का आभास उत्पन्न होता है 
यद्यापि प्रकृति का सामान्य पुरुष के साथ कोई साहचर्य नहीं होता । अतः यह कहा गया 
है कि हमारे समस्त जाग्रक अनुभव स्वप्नों के समान मिथ्या हैं तथा मनस्‌ की भ्रांत धारणाओं 
के कारण उत्पन्न होते हैं । भागवत में अन्य अनकेशः अवतरणों में जगत के मिथ्यात्व का 
ही प्रतिपादन किया गया है, जो मूलतः कपिल-दर्शन से भिन्न नहीं है । जागतिक अनुभवों 
को मिथ्या मानकर एकतत्ववाद पर भागवत में विशिष्ट बल दिया गया है, जिससे शास्त्रीय 
सांख्य के यथार्थवादी मतवाद का खंडन होता है 


भागवतीय सांख्य की एकतत्ववादी व्याख्या उन अवतरणों में चरम उत्कर्ष को प्राप्त 
होती है, जिनमें यह स्थापित किया गया है कि परम सत्ता एक ही तथा समस्त भेद केवल 
नाम-रुपात्मक हैं । ज्ञानेन्द्रियो से जो कुछ भी अनुभव होता है, शब्दों के द्वारा जो भी व्याख्या 
हो सकती है अथवा विचारों में जो भी संकल्पित हो सकता है, वह एक परम सत्ता ब्रम्ह 
ही है, गुण मन से उत्पन्न होते हैं तथा मनस गुणों की उत्पत्ती है । यो दोनों मिथ्या सत्ताएँ 
ही व्यक्तित्व का निर्माण करती हैं । ये दोनों मिथ्या सत्ताएँ अयथार्थ हैं तथा एकमात्र तत्त्व 
ब्रम्ह है, जाग्रत, स्वप्न तथा सुषुप्ति - सभी मनस्‌ के क्रियाव्यापार हैं, यथार्थ आत्मा विशुद्ध 
साक्षिन है, जो उनसे नितांत भिन्न है | जब तक ज्ञान से सब कुछ निर्मूल नहीं हो जाता, 
पबे तक अज्ञानी जागृति में स्वप्न-मात्र देखता है, उसी प्रकार जैसे कोई मनुष्य स्वप्नों 
में स्वयं को जागृत समझता है। चूंकि आत्मा के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है तथा अन्य 
सभी स्वप्नों के समान मिथ्या है, अतः समस्त जागतिक नियम, उद्देश्य, लक्ष्य एवं कार्य 

Ek कहे जायेंगे P* जीवन के तीनों अनुभव वास्तविक नही हैं, वे सब परम सत्ता 
RET पर “माया” की अभिव्यक्तियाँ मात्र है | इस प्रकार भागवत में यह स्पष्ट किया गया 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


9096 


है कि हमें तको से समस्त आसक्तियों को निष्कासित कर देना चाहिए तथा ज्ञान की तलवार 
से समस्त बंधनों का उच्छेदन कर देना चाहिए | हमें जगत और उसके समस्त अनुभव 
को मनःकल्पित ही समझना चाहिए यह सब आभास मात्र है, जो प्रकट होता है और 
तिरोहित होता है, समस्त अनुभव माया मात्र है एक मात्र अधिष्ठान सत्ता शुद्ध चैतन्य 
है | अतः सम्यक ज्ञान से ही मोक्ष संभव होता है | मोक्षावस्था में भी शरीर तब तक विद्यमान 
रह सकता है, जब तक कि सुख-दुखः्मय अनुभवों का भोग-कर्म-चक्र समाप्त न हो जाए। 
इस प्रकार भागवत में सर्वत्र एक अतिशय अध्यात्मवादी एकतत्त्ववाद की आवृत्ति बार 
बार की गई है 


भागवत के प्रारंभिक मंगलाचरण में ही यह कहा गया है कि गुणों द्वारा की गई. | 
सृष्टि मिथ्या है, फिर भी उसमें अधिष्ठान रुप में स्थित परम सत्ता के कारण वह यथार्थ 
प्रतीत होती है, जगत की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय परम सत्ता ब्रम्ह से निष्पन्न होते है 
तथा इस परम सत्ता के प्रकाश से समस्त अंधकार तिरोहित हो जाते हैं P? एक अनय 
अवतरण?! में यह कहा गया है कि ब्रह्म गुणों से अतीत है तथा जगत के रुप में जो 
भी उत्पन्न होता है, उसका अधिष्ठान एवं कारण ब्रह्म ही है और केवल वही सत्य है। 
भागवत में यह भी निर्देश किया गया है कि माया के निमित्तात्मक एवं उपादानात्मक - 
दो भेद होते हैं, उपादानात्मक भेद को “प्रकृति” या गुणों से एक रुप माना गया है, कितु 
यह माया ईश्वर की बाह्य शक्ति मानी गई है । माया के संबंध में ऐसा भेद अन्य पुराण 
में लक्षित नहीं होता । “विष्णु पुराण” में यह स्थापित किया गया है कि ईश्वर अपनी 
क्रीडात्मक क्रिया के द्वारा प्रकृति, पुरुष, नानात्मक जगत एवं काल के रुप में «is 
अभिव्यक्त करता है, तथापि “विष्णु पुराण' में प्रकृति और पुरुष को ईश्वर के स्वरुप मे 
भिन्न माना गया है तथा काल को ऐसी सत्ता के रुप में स्थापित किया गया है, जो प्रकृति 
और पुरुष को सानिध्य में रखकर उन्हें सृष्टि रचना की ओर प्रवृत्त करता है i “विषु 
पुराण” के अनुसार काल प्रकृति और पुरुष में संबंध स्थापित करने वाता 
कारण है, इसलिए महाप्रलय के समय निखिल सृष्टि रुपो के प्रकृति " 
लय हो जाने के बाद भी वह अपने अस्तित्व को बनाये रखता है) 
गुण साम्यावस्था में रहते हैं, तब प्रकृति एवं पुरुष असंबद्ध Ta 
काल-तत्त्व ही ईश्वर से प्रकट होकर दोनों को संबद्ध करता है ( प्रकृति के oem E M 
व्यक्त (संकोच एवं विकास) दोनों ही अवस्थाओं में काल ईश्वर के स्वरुप का अशे f 
है | प्रकृति की साम्यावस्था को क्षुब्ध करने में ईश्वर स्वयं को अपने eT को 


fae 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


1 
| 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


E १७५ 


करता è यह कार्य ईश्वर काल के माध्यम से ही करता है | वह अपनी इच्छा-शक्ति 
के द्वारा प्रकृति और पुरुष में प्रवेश कर जाता है तथा प्रकृति के सृजनात्मक कार्यों को 
आरंभ करता है । इस प्रकार काल ईश्वर का ऐसा आध्यात्मिक प्रभुत्व माना जाता है, 
जिसके द्वारा ईश्वर स्वयं में अचल रहकर भी प्रकृति को चलायमान करता है | प्रकृति से 
बिशिष्टीकरण की क्रिया के विकास के द्वारा सात्विक, राजस्‌ एवं तामस्‌ रुपों में महत्‌ 
का त्रिविध विकास होता है । महतत्व के त्रिविध विकास का दर्शन “विष्णु पुराण” की 
अपनी विशेषता मानी जाती है, जो शास्त्रीय सांख्य से भिन्न मत है °° महतत्व के त्रिविध 
बिकास की क्रिया के द्वारा वैकारिक, तैजस एवं भूतादि से महत्‌ का विशिष्टीकरण होता 
है। इस प्रकार वैकारिक तैजस्‌ एवं भूतादि महत्‌ में संगठित ved हैं और महत्‌ प्रकृतिमें 
संगठित रहता है | पतंजलि योग-सूत्र”' पर व्यास-भाष्य में इस द्वितीय अवस्था के प्रति 
सांख्य-सिद्धांत में भी सहमति व्यक्त की गई है। 


इस प्रकार “विष्णु पुराण” में यह माना गया है कि महत्‌ के अंतर्गत संगठित रहकर 
भूतादि का तन्मात्रिक अवस्था में विशिष्टीकरण होता है तथा शब्द तन्मात्रा की उत्पत्ति 
होती है, शब्द - तन्मात्रा से आकाश तत्त्व उत्पन्न होता है, शब्द तन्मात्रा और आकाश 
के संगठन से आकाश स्वयं को स्पर्श - तन्मात्रा में रुपान्तरित कर लेता है | स्पर्श तन्मात्रा 
के रुपान्तरण के द्वारा वायु की उत्पत्ति होती है, फिर आकाश तत्त्व एवं शब्द तन्मात्रा 
के सकीकरण का स्पर्श तन्मात्रा से संयोजन कर वायुतत्व भूतादि के माध्यम से रुप - 
THT को उत्पन्न करता है तथा भूतादी से परिवृद्ध रुप तन्मात्रा से तेजस्‌ की उत्पत्ति 
होती है स्पर्श तन्मात्रा, वायु-तत्त्व एवं रुप तन्मात्रा के एकीकरण से संयोजित होकर 


' तेजस तत्व भूतादि के माध्यम से स्वयं को रस-तन्मात्रा में रुपान्तरित कर लेता है तथा 


m विधि से भूतादि से परिवृद्ध होकर आपतत्त्व की उत्पत्ति होती है । फिर रस-तन्मात्रा 
S आपतत्त्व के एकीकरण से भूतादि के माध्यम से आप तत्त्व के रुपान्तरण से गंध 
TU उत्पन्न होता है और भूतादि से परिवृद्ध होकर गंध तन्मात्रा के रस एवं आपः 
प के साथ एकीकरण द्वारा पृथ्वी तत्त्व उत्पन्न होता है । तेजस्‌ अहंकार से दस कर्मेन्द्रियाँ 
अ ज्ञानेद्निया उत्पन्न होती हैं तथा वैकारिक अहंकार से मनसू उत्पन्न होता है ॥ 


E- 0 भागवत में वर्णित कपिलोक्त सांख्य, पतंजलि सांख्य-सम्प्रदाय, विष्णु-पुराण आदि 
= दर्शन की परंपराओं का आकलन करते हुए ऐसा प्रतीत होता है कि विभिन्न 
के वैचारिक पोषण से सांख्य-दर्शन में परिवर्तन होता रहा है | अतः यह अनुमान 
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नहीं किया जा सकता कि यथार्थतः कपिल ऋषि का कौनसा मत है? तथापि भागवत | 
वर्णित कपिल-दर्शन को सत्य माना जाता हे | निरी ईश्वरकृष्ण ने भी संच | 
कारिका” में सांख्य-दर्शन की परम्पराओं का उल्लेख किया है । तदनुसार कपिल ने आह | 
को और आसुरि 3 पंचशिख को उपदिष्ट किया । इसी गुरु-शिष्य परंपरा से day | 
ने भी सांख्य दर्शन को प्राप्त किया, तथापि कपिल ऋषि एवं ईश्वरकृष्ण के mius 
में पर्याप्त वैभिन्य है। कपिलोक्त सांख्य जहाँ ईश्वरवादी है, वहीं ईश्वरकृण qmi 
कारिकाओं में निरीश्वरवाद का प्रतिपादन करते हैं | भागवतीय सांख्य (कपिलोक्त) vais | Í 
एवं “व्यासभाष्य” के सेश्वर सांख्य से कुछ भिन्न होते हुए भी “पंचरात्र आगम” मे कीत 
सांख्य की परंपरा का पोषण करता है । “पंचरात्र आगम म कथित सांख्यमत के अनुप | 
“प्रकृति” अनेकात्मक जगत का कारण हैं, पह प्रकृति भगवान विष्णु की gemi] 
प्रेरित काल के प्रभाव द्वारा सृजनात्मक रुपान्तरणों में प्रवृत्त होती है पुरुष केवल ए| 
ही है, जो समस्त पुरुषों का पूर्ण योग है तथा पूर्णतः अपरिवर्तनशील है, प्रकृति तीन Ti 
की साम्यावस्था से निर्मित है, कालतत्व के द्वारा ईश्वर की संकल्प-शक्ति प्रकृति और m 
को संबंधित करती है, जिसके फलस्वरुप प्रकृति की सृजनात्मक क्रिया प्रारंभ होती i 
पुरुष, प्रकृति एवं काल विष्णु भगवान की विशिष्ट अभिव्यक्तियाँ मात्र हैं P E 
का विकास अपनी - अपनी तन्मात्राओं से सीधे होता है, ईश्वर की शक्तियां s 
काल से “सत्वं-गुण” उत्पन्न होता है तथा “सत्व” से “रजस” एवं “रजस” dw 
उत्पन्न होता है । “पंचरात्र आगम” में इस सांख्यमत का श्रेय कपिल ऋषि को ET m 
है, जो “पष्टितंत्र” के लेखक d |? आश्चर्य यह है कि «घ्ठितंत्र” से प्रेरित होने वी 
ईश्वरकृष्ण ने भी स्वीकार की है, तथापि कपिलोक्त सांख्य के ईश्वरवादी विचार : 
उन्होंने पूर्णतः निरुत्तर कर दिया। 


कपिल ऋषि के संबंध में कोई विशिष्ट इतिहास प्राप्त नहीं होता | | 
ऋषि वे थे, जिन्होंने राजासगर के पुत्रों के भस्म किया था, जिन्हें माम o] 
भागवत में भी विष्णु का अवतार माना गया है, द्वितीय कपिल ऋषि व, ie | 
अवतार के रुप में प्रतिष्ठित किया जाता है, तथा तृतीय कपिल am de 
उपनिषदीय ऋषि कहा जाता है | “महाभारत” के टीकाकार नीलकंठ का मत 
के अवतार माने जाने वाले कपिल ऋषि ने ही निरीश्वरवादी सांख्य का 
धा |? संभव है, ईश्वरकृष्ण का सांख्य इन्हीं कपिल ऋषि से प्रभावित रहा 


महाभारत मैं जौ विवरण प्राप्त होता है, वह निरीश्वरवादी नहीं है | 


at 
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ct कि कपिल मुनि ने अपना सांख्य-दर्शन इस सिद्धांत पर आधारित किया कि एक c 


| ॥ “पुरुष” महानारायण है, जो स्वयं में पूर्णतः निर्गुण एवं समस्त सांसारिक अनुभवों, 


ET है और फिर भी वही सूक्ष्म एवं स्थूल शरीरोंसे संबधित जीवों का अधीक्षक 
| तथा उनके द्वारा भोगे गए समस्त ज्ञानात्मक एवं इंद्रियजन्य अनुभवों का परम आधार 
| ३, वही आत्मगत एवं विषयगत जगत के रुप में भासित होने वाली पूर्ण एवं परम सत्ता 

१ और वही वासुदेव, संकर्षण, अनिरुद्ध एवं प्रद्युम्न के चक्र्व्यू में ब्रह्मांड का सृजन और 
| नियमन करता है । 


उपर्युक्त उल्लेख से यह प्रतीत होता है कि ईश्वर कृष्ण के पूर्व सांख्य दर्शन की विभिन्न 


(| बाएं ईश्वरवादी धारणाओं से युक्त थीं, संभवतः बौद्ध - दर्शन के प्रभाव से ईश्चरकृष्ण 


की कारिकाओं में निरीश्वरवाद का प्रवेश हो गया | भागवतीय सांख्य की विशेषता यह 
' मानी जायेगी कि उसमें उन विरोधी मतों का समाहार करने का प्रयास किया'गया है, जिसके 
कारण तत्त्वों की संख्या भिन्न - भिन्न मानी जाती रही है। भागवतीय सांख्य में यही 
प्रतिपादित किया गया है कि प्रकृति एवं उसकी अभिव्यक्तियाँ ईश्वर की माया-शक्ति की 
क्रिया से उत्पन्न होती है | प्रलयकाल में ईश्वर स्वयं से पूर्ण तादात्म्य बनाए रखता है तथा 
गुण, जो उसकी माया शक्ति की विभिन्न अभिव्यक्तियाँ हैं, साम्यावस्था में रहते हैं। यह 


| ऐसी अवस्था मानी गई हैं जिसमें उसकी समस्त शक्तियाँ सुप्त रहती हैं अपनी अन्तर्निहित 


कति के द्वारा वह अपनी सुप्त शक्ति की साम्यावस्था को विक्षुब्ध करता है तथा स्वयं 
के सृष्टीरचना मे प्रवृत्त करता है, प्रकृति एवं उसके विकास-तत्वों का विस्तार करता है, 


| भौर इस प्रकार उनका अपने वंशरूप जीवों से साहचर्य स्थापित करता है। जो जगत के 


E aa से भ्रमित होते हैं, उसका उपभोग करते हैं एवं उसके लिए पीड़ित होते हैं, वह 
| जको वेदों के द्वारा उपदेश देकर उनका सम्यक्‌ मार्ग प्रदर्शित करता है (^ आत्मा अपने 
अनुभवातीत स्वरुप में विशुद्ध अनुभव है, अतएव किसी प्रकार की वस्तुगत आकृति से 
हित है एवं उससे पूर्णता अछूता है | उसकी वस्तुगतता तथा विषय-सामग्री से साहचर्य 


| CHÍ की भांति मिथ्या है तथा उन्हें माया से उत्पन्न माना जाना चाहिए | “अनुभव- 
| पत्ता के रुप में पाई जाने वाली चंचल मानसिक अवस्थाओं d भिन्न उसकी पहचान 


। aa सांख्य की ही विशेषता है भ्रम या माया की परिभाषा यह दी गई है कि माया 
' गो असत्‌ विषयों को अभिव्यक्त करती है, किन्तु स्वयं अभिव्यक्त नहीं होती |“ 


| s Eo में समाविष्ट, विविध अंगों की अनुभव-सामग्री में, जो मुक्त माला 


सूत्र के सदृश्य स्थिर बना रहता है, वह विशुद्ध अनुभव कर्ता है, पुरुष है। 


j 
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अतः पुरुष को मानसिक अवस्थाओं की उस सामग्री से भिन्न समझना चाहिए, जिसे वह 
प्रकाशित करता है |" 


पुरानी बस्ती विजयकुमार शर्मा 


कायस्थ पारा, रायपूर (म प्र. 492 001 


संदर्भ एवं टिप्पणियाँ 
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एवं हरौ भागवति प्रति लब्धमावी भक्तया द्रवद हृदय उत्पुलकः प्रमोदात्‌ 
औरुकण्ठय - वाष्पकलया मुहुररदयमानस तच्चापि चित्तबडिशं शनकैर 
वियुक्ते | | 
वही 3/28-34 

मुक्ताश्रयं यम्‌ निर्विषयंविरक्तम्‌ निर्वाणम्‌ ऋच्छतिमनः सहसा gars hr 
आत्मानत्र पुरुषो5 व्यधानमेकम्‌ अन्वीक्षते प्रति निवृत्त गणप्रवाह || वही 
3/22-35 

यौ मां सर्वेषुभूतेषु शान्तभात्यानभीथरम्‌ | 

हित्वाऽर्चा भजते यौढयात्‌ भस्यन्येव जुहोतिसः 

अहमुच्चा वचैर द्रव्यैः क्रिययोत्पन्नयाऽ नधे | 

नैव कष्पेउर्चितो5 चायाँ भूत-ग्रामावभानिनः। वही 3/29/22-24. 

यतः संधार्यं मानां योगिनोभक्ति लक्षणः | 

आशु सम्पदयते योग आश्रयं भद्र मीक्षतः।। वही - 2/1/21. 

वही - 11/22 

परस्परानुप्रवेशात्‌ तत्त्वानाम । । वहीं 

अनादूयविद्यायुक्तस्य || वहीं 

पंचमहाभूतः अहंकार बुद्धी वं अव्यक्त - देखिए-अवश्घोष कृत बुद्ध चरित. 
डाँ. दास गुप्ता 4/5 /27-28 

भागवत - 11/22 

यथा मनोरथ धियो विषयानुभवो मृषा 

स्वप्न दृष्टावश्य दाशार्ह तथा संसार आत्मनः 

अर्थेऽत्र विदयामानेऽपि संसृतिर्न निवर्तते 

ध्यायतो विषयानस्य स्वप्नेऽनर्थागमो यथा। वहीं - 11/22/55-56. 
वही - 11/13 

वही - 11/13 

WHE यतोऽ न्वयाद इतरतश्चाधैष्व 

अभिज्ञः स्वराटः तेने ब्रहम हृदाय आदिकवये 
Cm यत्‌ सूरयः, तेजोवारि-मृदां यथा विनिमयो - 

सत्र त्रिसर्गोऽमृषा, धाम्ना स्वेन सदा निरस्त कुहकं 

सत्यं परम धीमाहि | भागवत - 1/1/1 
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6/4/29-32 

व्यक्त विष्णुस्तथा व्यक्तं पुरुषः कालेवच | 
Alsat बालकस्येव चेष्टां तस्य निशामय | 
विष्णोः स्वरुपात परतो Rasa रुपे 
प्रधान पुरुषश्च विप्रास्तस्येव तेऽन्येन धृते 
वियुक्त रुपादि यत्‌ तद्‌ द्विज कालसंज्ञम्‌ ।। - वि.पु. 1:2 18-24. 
गुण - साम्ये ततस्तस्मिन्‌ पृथक्‌ पुंसि व्यवस्थिते काल-स्वरुप रुपं तद 
विष्णोर मैत्रेय वर्तते । वही - 27. ; 
स एवं क्षीभको ब्रहन क्षोम्यश्च पुरुषोत्तमः | वही - 28. 
प्रधानं पुरुषं चापि प्रविश्यात्मेच्छयाहरिः 

क्षोभयामास सम्प्राप्ते सर्ग - कालेव्यायव्यौ | | वही 29. 
डॉ. दास गुप्ता 4/5 /31 

पतंजलियोग सूत्र 2-19 - पर व्यास - भाष्य. 

विष्णु पुराणः 1/2 

पुरुषश्चेन कालश्च गुणश्चेति त्रिछोच्यते 

भूतिः शुद्धेतरा विष्णोः ..... अहिर्बुध्न्य संहिता 6/8 
सांख्यरुपेण संकल्पो वैष्णवः कपिलाद ऋषेः 

उदितो यादृशः पूर्व सादृशं श्रृणु मेऽखिलम्‌ 

षष्ठिभेदं स्मृतं तंत्र सांख्य नाम महामुने 

प्राकृतं वैकृतं चेति मंडले दे समासतः || वही - 61/19 
डॉ. दास गुप्ता 4/5/34 

महाभारत 13/351 पर नीलकंठ की टीका | 

महाभारत - 12/350-5 

स वैकिलायं पुरुषः पुरातनो 

य एक आसदि अविशेष आत्मनि 

अग्रे गुणेभ्यो जगत-आत्मनीश्वरे `` 

निमीलितात्मन्‌ निशि सुप्त शक्ति। 

स एव भूयो निज वीर्य चौदितं 

स्व - जीव - भायां प्रकृति सिसृक्षतीम्‌ 

अनाम - रुपात्मनि - रुप - नामनी 
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४७) 


विधित्समानो5 नुसंसार शास्त्रकृत | भागवत 1/10/21-22 

आत्मा मायाम्‌ ऋते राजन्‌ परस्यानुभवात्मनः न घटेतार्थ सम्बंन्धः 
स्वप्नदप्टुर इवासा | वही 2/9/1 

ऋते5र्थ यत्प्रतीयेत न प्रतीयेत चात्मनि 

तद विद्यादात्यनो मायां यथाभासो तथातमः।। 

वही 2/9/33 

अन्वयं व्यतिरेक विवेकेन सत्तात्मना 

सर्ग स्थान - समाम्नायैर विमृरादमिट्सत्दै | 
: जागरणं स्वप्नः सुषुप्पिरिति वृत्तयः 

ता यैनेपानुमुयन्ते सोऽहयक्षः पुरुषः परः।। वही 7/7/24-25. 
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भागवत सप्रदाय प्रेरणा और प्रभाव 
(भाग १) 


| साहित्य पर भागवत संप्रदाय का कैसा और क्या परिणाम हुआ, इस 
बात की जानकारी प्राप्त करने के लिए हमें मुख्य रुप से प्राचीन मराठी साहित्य पर ही 
विचार करना होगा | क्योंकि आधुनिक मराठी साहित्य पर भागवत संप्रदाय की अपेक्षा 
नवीन पाश्चात्य मतप्रणाली का बहुत अधिक परिणाम हुआ है। वैसे न्यायमूर्ति रानडे, 
डॉ. भांडारकर, विष्णुशास्त्री चिपळुणकर, लोकमान्य तिलक इत्यादि विद्वानों की गहरी 
और अभ्यासपूर्ण लेखन-संपदा से समृद्ध बने हुए आरंभिक आधुनिक मराठी साहित्य पर 
भागवत संप्रदाय का परिणाम कुछ मात्रा में दिखाई देता है, परंतु नूतन पाश्चात्य मतप्रणाली 
के कारण वह भी मिश्रित स्वरुप का बन गया है । इस दृष्टि से प्रस्तुत विवेचन में “मराठी 
साहित्य” से अभिप्राय प्राचीन मराठी साहित्य से ही है। ० 


प्राचीन मराठी साहित्य 


आधुनिक मराठी विद्वानों का कहना है कि प्राचीन मराठी साहित्य का आरंभ 
महानुभावों के साहित्य से हुआ | सामान्य रुप से प्राचीन मराठी साहित्य को दो कालखंडो 
में विभाजित किया जा सकता है | एक कालखंड महानुभर्वो का है, तो दुसरा उनके परवर्ती 
साहित्यकारों का | प्रथम कालखंड में जिस साहित्य का निर्माण हुआ, उसपर स्वाभाविक 
रुप से महानुभाव-दर्शन का प्रभाव पड़ना अनिवार्य है । वस्तुतः महानुभावसंप्रदाय भागवत 
संप्रदाय ही है | 'ज्ञानापसि प्रेम उत्तम' उनका सूत्र है । श्रीकृष्ण तथा दत्तात्रय उनके उपास्य- 
दैवत हैं| गीता और भागवत को वे भी पूजनीय ग्रंथ मानते हैं । परंतु महानुभाव संप्रदाय 

संप्रदाय है । उनके मतानुसार जीव, देवता, प्रपंच और परमेश्वर - ये चार स्वतंत्र 
और नित्य वस्तुएँ हैं। जो भी E मा परंतु इस द्वैतवादी संप्रदाय के मतों का परिणाम आगे 


घले कर महाराष्ट्र में कायम नहीं रह सका | महाराष्ट्र के बाहर ही इसका अधिक प्रभाव 
पड़ा। 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


१८४ L 


प्राचीन मराठी साहित्य का दूसरा कालखंड श्रीज्ञानेश्वर, एकनाथ, तुकाराम, 
रामदास इत्यादि संतपुरुषों का है । ये सभी भागवत मत के अनुयायी हैं । इस दुसरे कालखंड 
में दो संप्रदायों का समावेश होता है - ज्ञानेश्वर, तुकाराम का वारकरी संप्रदाय तथा स्वामी 
रामदास का रामदासी संप्रदाय | प्राचीन मराठी साहित्य का अधिकांश इन्हीं दो संप्रदायों 
के साहित्य से व्याप्त है | 


वारकरी और रामदासी संप्रदाय 


वारकरी तथा रामदासी-दोनों संप्रदाय अद्वैतवादी हैं । इन दोनों संप्रदायो में ज्ञान 
और भक्ति का समन्वय किया गया है, तथा अद्दैतज्ञान के अनंतर भी भक्ति को स्थान 
दिया गया है | बहुत से लोगों की धारणा यह है कि रामदासी संप्रदाय वारकरी संप्रदाय 
से पूर्णतः स्वतंत्र संप्रदाय है । परंतु यह धारणा सर्वथा उचित नहीं है | दर्शन की दृष्टि से 
दोनों संप्रदाय एक ही हैं । अंतर केवल उनके उपास्य में है | श्रीकृष्ण अथवा पांडुरंग वारकरी 
संप्रदाय में भगवान श्रीरामचंद्र उपास्य हैं | उपास्य तथा उनके प्रवर्तकों के भेद के कारण 
उन्हें दो भिन्न नाम दिए गए । वैसे उनमें नाममात्र का ही भेद है । हमें केवल यह बात ध्यान 
में रखनी चाहिए, कि कुछ आधुनिक विद्वानों ने इन दो संप्रदायो में न्यूनाधिक्य के अनुसार 
क्रम स्थापित करने का जो प्रयास किया, वह मूल संप्रदाय प्रवर्तकों का नहीं है। 


अद्वेतवादी भागवत संप्रदाय 


“भागवत संप्रदाय” के उच्चारण के साथ सामान्यतः लोगों के सम्मुख मध्व, 
रामानुज, वल्लभ, निम्बार्क इत्यादि भक्तिवादी वैष्णव संप्रदाय साकार हो जाते हैं । ये सभी 
भागवत संप्रदाय भक्ति का समर्थन करते हैं तथा दैतमतवादी हैं । इसलिए सामान्य व्यक्ति 
की यह धारणा हो जाती है कि जो भी संप्रदाय भक्तिवादी है, उसे द्वैतमतवादी होना ही 
चाहिए | इसके परिणामस्वरुप बड़े-बड़े विद्वान भी इस बात की कल्पना नहीं कर सकते 
कि भागवत संप्रदाय भक्तिवादी हो सकता है । वस्तुतः भक्ति और केवलाद्वैत परस्परविरोधी 
न हो कर वे एक-दूसरे के पूरक अंग हैं | केवल इतना ही नहीं, तो सच्ची भक्ति केवलाद्वैत 
के ज्ञान के सिवा संभव ही नहीं है, इसकी कल्पना करना सामान्य बुद्धि की पहुँच से परे 
है। 


` अद्वैत ज्ञानोत्तर भक्ति को स्वीकार करने वाले भागवत संप्रदाय का प्रचा 
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केवल महाराष्ट्र तक ही सीमित नहीं था, बल्कि हिन्दुस्तान के अन्य भागों में भी इस मत 
का प्रवर्तन हुआ | उत्तर हिंदुस्तान का तुलसीदासजी का संप्रदाय, गुजराथ प्रांत का नरसी 
मेहताजी का संप्रदाय, वंगाल का रामकृष्ण परमहंसजी का संप्रदाय - ये सभी संप्रदाय 
ज्ञानोत्तर भक्तिवादी संप्रदाय हैं । इन संप्रदायो के उपास्य - दैवत यद्यापि भिन्न - भिन्न हैं 
तथापि उन सव की भूमिका समान ही है। 


अद्वैतमतवादी भागवत संप्रदाय शांकर संप्रदाय ही है 
® 
कई विद्वान मानते हैं कि केवलादैत ज्ञान का भक्ति के साथ विरोध है, परंतु 


उसी केवलाद्वैतमत के आद्य प्रवर्तक भगवान श्रीशंकराचार्य स्वयं शिवभक्त तथा कृष्णभक्त 
थे, और उनकी भक्तिनिष्ठा आजन्म कायम रहती दिखाई देती है। अर्थात्‌ आचार्य द्वारा 
प्रतिपादित अद्दैतज्ञान तथा उनके आचरण की भगवद्भक्ति में भगवान आचार्य की दृष्टि 
से कोई विरोध नहीं है, यह बात अपने आप में स्पष्ट है | 


भगवान शंकराचार्य के अनंतर अद्वैत वेदान्तियो में दो गुट निर्माण हुए एक 
भामतीकार वाचस्पतिमिश्र का, तो दूसरा पंचपादिकाकार पदमपादाचार्य का। इसीको 
क्रमशः 'भामती-प्रस्थान' तथा 'विवरण-प्रस्थान' कहा जाता है । भामती प्रस्थानवादी पहले 
गुट का कहना है कि 'ज्ञानदेव तु कैवल्यम्‌' श्रुति के आधार पर ज्ञान से कैवल्य-प्राप्ति 
होती है, इसलिए ज्ञान के अनंतर भक्ति आदि कुछ भा शेष नहीं रहता | इसके विपरीत 
विवरणकारो के गुट का कहना है कि ज्ञान से कैवल्य-प्राप्ति होने पर भी देहपात होने 
तक उपाधि यथावत्‌ रहती है, अतः उपाधि को पूर्ण रूप से नष्ट करके जीवन्मुक्त में विदेह 
मुक्तितुल्य परमानंदता को आत्मसात करने के लिए ज्ञानी को परमप्रेमस्वरुप भक्ति करनी 
चाहिए। अद्वैत सिद्धिकार मधुसूदन सरस्वती, अप्पैया दीक्षित, भागवत के ख्यातिप्राप्त 
` समीक्षक श्रीधराचार्य इत्यादि का समावेश इसी गुट में होता है । गीता पर की गई अपनी 
"गूढार्थदीपिका? नामक समीक्षा में मधुसूदनजी ने ज्ञानोत्तर भक्ति का प्रतिपादन किया है । 
उसी प्रकार इस भक्ति का सोपपत्तिक विवरण करने के लिए उन्होंने “भक्तिरसायन' नामक 
स्वतंत्र ग्रंथ की रचना की । पंचदशीकार विद्यारण्य ने सूतसंहिता की समीक्षा में और 
भीधराचार्य ने भागवत की समीक्षा में इस ज्ञानोत्तर भक्ति का विवेचन किया है | यह बात 
! - में रखने-लायक है कि इन समस्त आचार्यभक्तो ने भक्ति का स्वीकार केवल साधनरुप 
में नहीं, बल्कि साध्य-रुप में किया है । अतः अद्वैतमतवादी ved हुए भी भक्तिवादी होने 
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वाले भागवत संप्रदाय की कल्पना कोई नूतन कल्पना नहीं है । वह शांकर-संप्रदाय का 
ही एक प्रवाह है। 


साहित्य का प्रमुख अंग दर्शन है 


धर्म के ही समान किसी भी संप्रदाय के दो मुख्य अंग होते हैं - दर्शन तथा 
आचार-संहिता | आचारसंहिता पर मुख्य रुप से दर्शन का परिणाम होता है, अतः दर्शन 
की दृष्टि से ही इस साहित्य का विचार करना चाहिए | परंतु इस विषय में आज एकरुप 
विचारप्रणाली नहीं दिखाई देती । भागवत धर्म के अनुयायियों के ताहित्य में द्वैत-अद्वैत, 
सगुण-निर्गुण, ज्ञान-अज्ञान, माया-शक्ति इत्यादि परस्परविरोधी मानी जाने वाली समस्त 
बातों का उल्लेख तथा प्रतिपादन पाया जाता है अतः वह दर्शन बेमेल नहीं प्रतीत होता, 
बल्कि लगता है कि विभिन्न मतों का मिश्रण है । परिणामतः प्रत्येक विद्वान अपने-अपने 
मत के अनुसार विवेचन करते हुए उसकी पुष्टी करने लगता है | सामान्य व्यक्ति के लिए 
यह समझना कठिन हो जाता है कि सत्य क्या है? अतः प्रश्न यह उपस्थित हो जाता है 
कि इस भागवत धर्मानुयायियों के दर्शन का विचार कैसे किया जाए? 


वस्तुतः भागवत संप्रदाय के ज्ञानदेव, नामदेव, तुकाराम, रामदास, एकनाथ 
इत्यादि संतो के साहित्य में संप्रदाय का तात्त्विक विन्यास श्रीज्ञानेश्वर महाराज ने किया। 
ज्ञानेश्वरजी के श्रीज्ञानेश्वरी, अमृतानुभव, चांगदेव-पासष्टी, अभंग आदि ग्रंथों में भागवत 
धर्म की तात्त्विक का भूमिका का सोपपत्तिक विवेचन किया गया है । संप्रदाय के परवर्ती 
संतो ने उसी तत्त्व का भाष्यरुप से व्याख्यान भी किया है । ज्ञानेश्वरजी की उक्तियों का 
अर्थ इतना गहरा है कि अतंतः तुकाराम महाराज ने यह कहते हुए उनके चरणों पर माथा 
टेक दिया, कि 3 उनके अर्थ की गहराई को समझ नहीं पाए - 


“तुका म्हणे नेणो युक्तिचिया खोली | म्हणोनि ठेविली पायी डोई।' 
वैसे आधुनिक बुद्धिवादी विश्व में तुकाराम महाराज की इस नम्रता के लिए कोई 
विशेष स्थान नहीं है। आज की बुद्धि के लेए कुछ भी अगम्य नहीं है। 


वैसे यह कोई नयी बात नहीं है कि किसी भी बात का - : 
करना चाहिए । प्रश्न केवल इतना ही है कि उस बुद्धि का प्रयोग कैसे किया जाए? qu 
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रुप से पूर्णतः पठन करने के उपरान्त यदि बुद्धि से निर्णय किया जाए तो किसीको आपत्ति 
नहीं उठानी चाहिए | परंतु ऐसा हुआ नहीं है। 


बिवरण-प्रस्थान के अध्ययन की आवश्यकता 


जैसा कि हमने पहले ही स्पष्ट कर दिया है, महाराष्ट्र का अद्वैत - भक्तिवादी 
संप्रदाय का ही एक हिस्सा है । अतः इस संतसाहित्य को उचित पद्धति से समझने के लिए 
शांकर-दर्शन के विवरण-प्रस्थानवादियों ने जो संस्कृत ग्रंथ लिखे हैं, उनका समूल अध्ययन 
नितांत आवश्यक है | परंतु वस्तुस्थिती ऐसी नहीं है । पंचदशी से परे अद्दैत-वेदान्त के 
ग्रंथों का पठन आजकल कोई नहीं करता | उनमें भी भामती-प्रस्थानवादियो के ग्रंथ जितनी 
मात्रा में पढे जाते हैं, उतनी मात्रा में आचार्य के साक्षात्‌ शिष्यों-पद्मपाद, सुरेश्वर इत्यादि 
के ग्रंथों का पठन नहीं होता | परिणामतः प्रस्थानवादियो ने जिस सगुण-निर्गण का विवरण 
किया है, उसके विषय में हमें कोई ज्ञानी नहीं होता, इसिलिए हमें 'स्याद्वाद' की शरण 
लेनी पड़ती है । उदाहरण के लिए - 


“एरव्ही सच्चितानंद भेदें | चालली तिन्ही पदें । परी तिन्ही उणे आनंदे | केली एके । ।' 


अमृतानुभव के प्रस्तुत श्लोक का अर्थ पूर्ण रुप से ग्रहण करने के लिए 
पद्मपादाचार्य की इस पंक्ति का पूर्ण ज्ञान अत्यावश्यक है - 
“आनंदो विषयानुभवो नित्यत्वं चेति सन्ति धर्माः 
ब्रम्हणोऽपृथकत्वेऽपि पृथऽगिवाव-भासन्ते |’ 


: परंतु यदि संस्कृत ग्रंथो को मराठी के विरोध में ही रखा जाए, तो उनका अध्ययन 
कैसे किया जाए? 


भी ज्ञानेधरजी के भाष्यकार तुकारामादि सन्त 
a E के एक परिभाषासूत्र में बताया गया है, कि किसी सिद्धान्त के 
य में संदेह उत्पन्न हो जाने पर यह नहीं कहना चाहिए कि वह सिद्धान्त गलत है बल्कि 


उसका E करने वाले भाष्यो का अध्ययन करके संदेहों का निराकरण कर लेना 
। (व्याख्यानतो विदोषपत्तिर्न हि संदेहादलक्षणम्‌ |) परंतु आधुनिक बुद्धिवादियों को 
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१८८ | | 
यह वात भी नहीं जँचती | वस्तुतः पूर्ववर्ती संतो के ग्रंथों का स्पष्टीकरण परवर्ती a i 
के ग्रंथो में किया जाता है । इसीलिए ज्ञानेश्वर महाराज के ग्रंथों का उचित अर्थ ग्रहण करे 
के लिए नामदेव, तुकाराम, एकनाथ, रामदास इत्यादि के ग्रंथों का परिशीलन करना am | 
महाराज के प्रत्येक शब्द के विषय में जितनी पूज्य बुद्धि उनके संप्रदाय के संतों के m 
में रहेगी, उतनी हमारे मन में नहीं रह सकती । उनके संप्रदाय के संत कम से कम gd 
की खींचातानी तो नहीं करेंगे। 


शांकर दर्शन तथा भागवत संप्रदाय का समान ध्येय 


प्रत्येक संप्रदाय किसी न किसी ध्येय से प्रवृत्त होता है। भारतीय दर्शन में तो 
यह बात बहुत ही महत्त्वपूर्ण मानी जाती है । अतः हिंदुस्तान का कोई भी दार्शनिक अपने 
दर्शन के प्रयोजन को स्पष्ट किए बिना अपने दर्शन के विषय में कुछ भी नहीं कहता। 
केवल ज्ञान के लिए ज्ञान अथवा कर्म के लिए कर्म की कल्पना अभारतीय है । भारतीय 
दर्शनकारो का कहना है कि प्रयोजन के अभाव में मूर्ख व्यक्ति भी किसी कार्य के लिए 
प्रेरित नहीं होता (प्रयोजनमनुद्देश्य न मंदो5पि प्रवर्तते |) परंतु आज के विद्वान इस बात 
को स्वीकार नहीं करते | किसी दर्शन को सही अथवा गलत सिध्द करने का कोई न कोई 
प्रमाण होना चाहिए | केवल विचार क॑ लिए विचार संभव नहीं है । ख्यातिप्राप्त भारतीय 
दार्शनिक वाचस्पति मिश्र के अनुसार किसी भी बात के लिए दो बातें आवश्यक होती 
हैं - संदिग्धता और प्रयोजन | जिस स्थान पर इन दो बातों का अभाव है, उस स्थान पर 
जिज्ञासा उत्पन्न नहीं होती | जो बात पहले ही स्पष्ट है उसके विषय में जिज्ञासा कैसे उत्प 
हो सकती है? (यदसंदिग्धमप्रयोजनं च न तत्प्रेक्षा वत्प्रतिपित्सागोचरः |) 


मनुष्य का ध्येय आत्यंतिक सुखप्राप्ति 


मनुष्य के समस्त व्यवहारों का विश्लेषण करने के उपरान्त एक बात ge 
हो जाती है कि मनुष्य का सारा व्यवहार सुख की प्राप्ति और दुख की निवृति am 
होता है । उसे नहीं लगता कि सुख क्षणिक हो । उसी प्रकार दुख की क्षणिक तिवत 
वह नहीं चाहता । उसे प्रतीत होता है कि उसे नित्य सुख की ही प्राप्ति हो तथा दुख की 
भी न मिले। इसलिए किसी भी क्रिया के लिए प्रवृत्त होते समय इस सुप्त इच्छा 
में रख कर ही वह व्यवहार करता है | इसीको दर्शनकारों ने - gare | 
परमानंद-प्राप्ति” कहा है । भागवत संप्रदाय के अनुयायियो ने इसीको अपने संर 
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प्रयोजन माना है | इसी ध्येय को परबह्म, ईश्वर, भगवान आदि भिन्न-भिन्न नाम दिए गए 
él 


आत्यंतिक सुख का साधन अविवेकी प्रेम 


जो भी इस आत्यंतिक सुख को प्राप्त करना चाहते हैं, उन्हें मोक्षप्राप्ति कराने 
का आश्वासन भागवत संप्रदाय के अनुयायियों ने दिया है और उनका आग्रहपूर्वक कथन 
है कि इस मार्ग से प्राप्त होने वाले मोक्ष में हम जिस परमानंदता को आत्मसात्‌ करेंगे, 
वह ब्रह्मज्ञानी को भी दीन बनाने वाली तथा मुक्त व्यक्ति को भी आत्मस्थिति का त्याग: 
करने के लिए बाध्य करनेवाली होती है। (घोटवीन लाळ ब्रह्मज्ञाना हातीं । मुक्ता 
आत्मस्थिती सांडवीन |) इससे हमारी यह धारणा हो जाती है कि इतने बडे सुख की प्राप्ति 
के लिए अवश्य ही अत्यंत परिश्रमयुक्त साधना करनी पडेगी। परंतु इस विजय में भी 
संतों ने हमें निर्भय बना दिया है । सामान्य लोगों के स्थान पर होने वाला स्त्री-पुत्रादि का 
प्रेम इस मार्ग का एक उपयुक्त साधन है | अंतर केवल इतना ही है कि उस प्रेम का आलंबन 
स्री-पुत्रादि न रह कर आत्यंतिक सुखरुप सगुण ब्रह्म होता है | इसीको भगवान श्रीकृष्ण, 
श्रीरामचन्द्र इत्यादि नाम दिए गए हैं । इस प्रेम की शर्त केवल इतनी है कि यह प्रेम अविवेकी 
व्यक्ति का होना चाहिए, किसी विचारवंत का नहीं | अविवेकी व्यक्ति के प्रेम के विषय के 
अतिरिक्त अन्य कोई विषय नहीं रहता | उस विषय में वह अपने देहभान को भी विस्मृत 
कर देता है । उस प्रकार की प्रीति श्रीरामकृष्णादि के स्थान पर होनी चाहिए | फिर उसके 
लिए कोई भी शमदमादि साधन-संपत्ति को आत्मसात्‌ न किया जाए, तो भी कोई est 
नहीं है | (या प्रीतिरविवेकानां विषयेष्वनुपायिनी ! त्वामनुसारतः सा मे हृदयान्मापसर्पतु |) 


सगुण और निर्गुण ब्रह्म 


जिस आत्यंतिक सुख की प्राप्ति को मोक्ष, ईश्वर, भगवान, परब्रह्म इत्यादि 
गाम दिए जाते हैं, वह परब्रह्म सगुण है अथवा निर्गुण-इसके विषय में दार्शनिकों में अत्यंत 
d है और उसीके आधार पर भिन्न-भिन्न संप्रदायों का निर्माण हुआ है । भागवत 
के अनुयायियों ने इस विवाद को शुष्क और निरर्थक बताते हुए यह प्रतिपादित किया 
ir, सगुण as और निर्गुण भी और इस विवाद को समाप्त कर दिया । 'ब्रह्म सगुण 
E ह A T कीर्तन |” वस्तुतः ये दोनों शब्द सापेक्ष हैं और परब्रह्म वस्तु इन 
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E परामर्श 
“सगुण निर्गुण गुणांचे अवगुण हरिविणे मन व्यर्थ जाय |! 


भागवत-धार्मियो के सगुण और निर्गुण शब्दों के अर्थ पर थोडा विचार-विमर्श 
करना अनुचित नहीं होगा । “गुण” शब्द मूलतः सांख्यशास्त्र का है । सत्व, रज, Tg 
के ये तीन गुण पुरुष को रज्जु के समान बद्ध करके रखते है । इसीलिए उन्हें गुण कह 
जाता है | अतः सत्व, रज और तम गुणों से युक्त जो सगुण है, वह सीमित, नाशवंत तथा 
प्राकृतिक परिणाम सिद्ध होता है । ये तीनों गुण परब्रह्म के स्थान पर नहीं रहते | परब्रह्म 
उनसे भिन्न है, यह प्रतिपादित करने के लिए परब्रह्म के स्थान पर इन गुणों के विरोधी 
“निर्गुण” शब्द का प्रयोग किया जाता है । भगवान आचार्य ने अपने गीताभाष्य में इस बात 
को स्पष्ट किया है - 


“निर्गुण सत्वरजस्तमांसि गुणास्तैर्वर्जीतम्‌।' (गी. भा. १३ - १४) 


सगुण का दूसरा अर्थ है “गुणगुणीभावविरहित ।' जब यह कहा जाता है कि 
परब्रह्म सच्चितानंदस्वरुप है, तब परब्रह्मरुप आधार के स्थान पर सच्चितानंद गुणों की 
कल्पना की जाने का संभंव होता है। इस आधार - आधेय की कल्पना का त्याग करके 
परब्रह्म ही सच्चिदानंद है और सच्चिदानंद ही परब्रह्म है, इस कल्पना को ग्रहण करने 


के लिए यह कहा जाता है कि परब्रह्म निर्गुण अर्थात्‌ गुणगुणीभावविरहित है। . 


रीज्ञानेश्वरमहाराज ने “अमृतानुभव सच्चिदानंद पदत्रय विवेचन” में गुड और उसकी 
मधुरता, कर्पूर और उसकी सुगंध आदि उदाहरणों के द्रारा इस बात को स्पष्ट किया है। 
इस स्थान पर हम यह अवश्य कहना चाहेंगे कि अमृतानुभव का यह समस्त विवरण शांकर 
दर्शन से मेल नहीं खाता। 


आधुनिक विद्वान निर्गुण परब्रह्म की कल्पना का सहजता से और रुचिपूर्वक 
स्वीकार करते हैं | क्योंकि निर्गुण होने के कारण परब्रह्म उनके जीवन में किसी भी प्रका! 
से हस्तक्षेप नहीं कर सकता । शायद ये विद्वान इस निर्गुण परब्रह्म की कल्पना किती पत्र 
के समान करते है । परब्रह्म निर्गुण होने पर भी चैतन्यरुप है, और अत्यंत व्यापक ९ 
में चैतन्यरुप है । चैतन्य का धर्म है ज्ञान । इसी चैतन्य का लाखांश यह ज्ञानरुप जीव ण! 
अल्पज्ञान के आधार पर ब्रह्माण्ड को अपने वश में करने की भाषा बोल सकता है | परत 
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हम यह समझ नही पाते कि वह यह कल्पना कैसे कर लेता है, कि इसीका m | 
अमर्याद चैतन्य कुछ भी नहीं कर सकता । परब्रह्म सच्चिदानंदरुप है | 
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` तृच्चिदानंदरुपता परब्रह्म की शक्ति है । उसके स्थान पर चैतन्य और आनंदः धर्म का स्फुरण 


होता रहता है | पत्थरादि जड वस्तु के समान वह स्फुरणरहित नहीं है | इसलिए परब्रह्म 
के स्थान पर जो सगुणत्व का निषेध किया जाता है, वह सत्वरजतमोगुणयुक्त सगुण का 
किया जाता है । इसीलिए उसे निर्गुण भी कहा जाता है । इस दृष्टि से निर्गुण परब्रह्म 
सच्चिदानंद रुप से सगुण भी रह सकता है, परंतु उसकी सगुणता निर्गुणता के विरोध 
में नहीं होती भागवत धर्म के अनुयायियों ने जिस सगुण को स्वीकार किया है, वह सगुण 
सत्व, रज, तम से परे होने वाला सच्चिनंदात्मक सगुण है | 


(व्यापक और अव्यापक 


और निर्गुण शब्दों के समान व्यापक और अव्यापक शब्दों के विषय में 


, लोगों में गलतफहमी दिखाई देती है । उन्हें लगता है कि निर्गुण परब्रह्म के ज्ञान में व्यापक 


ज्ञान है, तो सगुण परब्रह्म के ज्ञान में मर्यादित अखवा एकदेशीयज्ञान होता है। परंतु 
वैचारिक दृष्टि से निर्गुण ब्रह्मज्ञान में होने वाले ज्ञान में तथा भक्ति के सगुण ब्रह्मज्ञान 
में कोई भी अंतर नही होता | 


नामरुपात्मक मर्यादित पदार्थों का ज्ञान प्राप्त कर लेने की हमारे मन को आदत- 

सी हो गई है | हमारा मन नामरुपविरहित अमर्याद वस्तु का आकलन नहीं कर सकता | 
जिस मन की वृत्ति से हम ज्ञान को प्राप्त करना चाहते हैं, वह वृत्ति भी सीमित होती है। 
अतः वृत्ति के परिप्रेक्ष्य में आने वाला समस्त ज्ञान मर्यादित होता जाता है । अद्वैतवेदान्तियों 
का कहना है कि ब्रह्मज्ञान में वृत्तिव्याप्ति से ज्ञान होता है । अर्थात्‌ वृत्ति जिस समय वृत्ति 
के आधारभूत चैतन्य को ग्रहण करती है, उस समय वह ब्रह्म वृत्ति तक सीमित हो जाता 
है| समुद्र का ज्ञान प्राप्त करते समय हमारी दृष्टि की सीमा में जितना समुद्र आता है, 
उतने ही समुद्र का ज्ञान हमें प्राप्त होता है। परंतु बात करते समय हम यह नहीं कहते 
कि हमे मर्यादित समुद्र का ज्ञान हो गया | यही कहते हैं कि हमने असीम सागर के दर्शन 
कर लिए | और यह कहना अनुचित भी नहीं है । इसका कारण यह है कि शेष समुद्र भी 
tm ही है, यह हमारा ज्ञान उस समय भी कायम ही रहता है | अमर्यादित वस्तु के विषय 
i समझना कि वह वस्तु अमर्यादित है, यही उसके विषय में ज्ञान को प्राप्त करना 
TSR में वृत्ति के परिप्रेक्ष्य में आने वाले ब्रह्म का ज्ञान हो जाता है । परंतु फिर . 
व्मारा यह ज्ञान तो कायम ही रहता है कि शेष ब्रह्म भी उसी प्रकार का है - अतः 
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यह माना जाता है कि अमर्याद ब्रह्म का ज्ञान हो गया । इस दृष्टिकोन से विचार करने 
पर भागवत मत के अनुयायियों के मतानुसार जिस अर्थ से ब्रह्मज्ञान में ब्रह्म का ज्ञान 
होता है, उसी व्यापक अर्थ से भक्ति में भी ब्रह्मज्ञान होता है कि यह वृत्ति ज्ञानवृत्ति न 
हो कर प्रेमवृत्ति होती है वृत्ति कें आधार-स्वरुप ब्रह्म की ओर इस प्रेमवृत्ति का प्रवाह 
प्रवहमान होता है और वह ब्रह्म प्रेमवृत्ति से व्याप्त हो जाता है । इसमें ब्रह्मज्ञान की तरह 
वह ब्रहम प्रेमवृत्तिव्याप्त हो जाता है अर्थात्‌ सगुण वन जाता है और वह ज्ञान "मर्यादित 
इव? हो कर भी उसकी असीमता में कोई कमी नहीं आती। 


भक्त की प्रीतिवृत्ति का प्रवाह जब परब्रह्म की तरफ प्रवाहित हो जाता है तव 
वह परब्रह्म भी ज्ञानरुप और प्रेमरुप होने कारण भक्तों के प्रेम से छलक जाता है तथा 
भक्त की रुचि के अनुसार नामरुपात्मक बन जाता है | भक्त को इस सगुणतत्व में परब्रह्म 
की असीमता का विस्मरण कभी नहीं होता । “न तत्र महात्म्यज्ञानाविस्मृत्यपवादः ।' अर्थात्‌ 
असीमता का एहसास नहीं छूटता, अतः सीमित रुप से भासमान होने वाला सगुण रुप 
भी असीम होता है। तुकाराम महाराज कहते हैं - 


“रुपरेखा नाही जयासि आकार | तो आम्ही साकार भक्ती केला।' 
नामदेव महाराज के शब्दों में - 
निर्गुणीचे वैभव आले भक्ति विणे। ते हे विठ्ठल ठसावले |’ 


इन संतों के सगुण ज्ञान में निर्गुणज्ञान का लोप नहीं हुआ है | जल ही जल के साथ क्रीडा 
करता है और उसमें साकारत्व निर्माण होता है, तब ऐसा प्रतीत नहीं होता कि मूल जत 
का ज्ञान लुप्त हो कर उसके विरोध में कुछ उत्पन्न हो गया हो। फिर जल के स्थान ee 
भासमान होने वाले नामरुपात्मक साकार ने क्या कोई क्षति पहुंचायी है? अधिष्ठान 
ज्ञान का लोप करके यदि साकारत्व भासमान होता हो, तो उसे एकदेशीय, मर्यादित और 
भ्रमरुप कहा जा सकता है, परंतु यदि ऐसा नहीं है तो उसे मूल वस्तु का विलास ही कहता 
चाहिए | 


aq ओर अद्वैत 


सगुण और निर्गुण शब्दों के समान द्वैत और अद्वैत शब्दों के बारे में भी y । 
में विपरीत धारणा दिखाई देती है । बहुत से लोगों की विचित्र हि होती है कि | 
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अवस्था में कुछ भी नहीं रहता, वैसी लगभग शून्य सी अवस्था ही अद्वैतदशा है | अद्वैत 
का अर्थ मात्र इतना है कि द्वैत असत्य है अर्थात्‌ स्वतंत्र सत्तात्मक द्वैत नहीं होता | इसलिए 
शांकर वेदान्त में अद्वैत की कल्पना प्रस्तुत करते समय कहा गया है कि हम भेद का निषेध 
करते हैं - (भेदं व्यासेधयामः किंवा पृथकसत्ताशून्यत्वं साधते न तु ऐक्याभिप्रायेण |) परब्रह्म 
यदि चिद्रप और आनंदरुप है तो उसके स्थान पर ज्ञान का अथवा प्रेम का स्फुरण होना 
अनिवार्य है । इस स्फुरण में वैसी ही बात होती है, मानो जल पर लहरे उठती हों और 
एक ही जल के स्थान पर लहरें तथा लहरों के आधाररुप जल का द्वैत उत्पन्न हो जाता 
हो। परंतु लहर और जल - इन दो शब्दों का प्रयोग करने पर भी हमारे ज्ञान में दो भिन्न 
वस्तुओं की कल्पना प्रविष्ट नहीं होती, बल्कि केवल एक ही वस्तु यथावत्‌ रहती है | क्या 
यह Eq एकत्व ही नहीं है? ज्ञानेश्वर महाराज कहते हैं - 


“हे एकचि नव्हे एक सरे । दोहां दोहीपणा नाही पुरे | 
काई नेणो साकारे | स्वरुपी इये |! 


यदि एकत्व कहा जाए, तो भी आधेय और आधार का द्वैत भासमान होता है, परंतु द्वैत 
कहा जाए तो उन दोनों का कोई स्वतंत्र अस्तित्व नहीं होता | यह नहीं बताया जा सकता 
कि उनका साकारत्व किस प्रकार का है | नामरुपों के कारण भासमान होने वाला साकारत्व 
यदि अधिष्ठान के ज्ञान को कायम रखते हुए भासमान होता हो तो वह साकारत्व 
निराकारत्व के समान ही श्रेष्ठ है । भगवान आचार्य ने कहा है कि ब्रहम से नामरुपों को 
अलग रखने पर यदि उनकी प्रतीति एक स्वतंत्र वस्तु के रुप में होती हो, तो वे मिथ्या 
है, और यदि वे ब्रहम से एकरुप हो कर भासमान होते हों, तो वे सत्य ही हैं -(अतः सदात्मना 
र्वव्यवहाराणां सर्वविकाराणां च सत्यत्वं स्वतोन्यत्वेचानृतत्वमिति। छं. ६ - ३ - २.) जब 
दैत असत्य अर्थात्‌ मूल वस्तु का ही विलास प्रतीत होता है, तब उसे अद्वैत कहा जाता 
है और इसके विपरीत मूल वस्तु को विस्मृत करके भासमान होने वाला द्वैत जब स्वतंत्र 
प्रतीत होता है, तब उसे द्वैत कहा जाता है। 


संतों ने जिस सगुण ब्रहम का स्वीकार किया है वह निर्गुण ब्रह्म के ज्ञान को 
कायम रखते हुए निर्गुण के सच्चिदानंदादि गुणों से युक्त भासमान होता है, अतः वह सगुण 
होने पर भी निर्गुण है । हि में श्रेष्ठ और कनिष्ठ भाव को ढूंढना एकनाथजी 
के मतानुसार 'मूर्खता' है | (निर्गुणाहूनि सगुण न्यून | म्हणे तो केवळ मूर्ख जाण | सगुण 
र्ण दोन्ही समान | न्यून पूर्ण असेना |) 
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हमारे सहित समस्त जगत्‌ चिद्विलास ही है 


अब तक हमने देखा कि संतों के प्रेम का आलंबन सगुण ब्रहम सगुण-निर्गुणादि- 
सापेक्ष तथा कल्पनारहित है । अब तक नामरुपात्मक सगुण विश्व के बारे में कुछ विचार 
विमर्श करेंगे । भागवतमतवादियों की मान्यता है कि सच्चितानंदरुप ब्रहम से समस्त जात 
का निर्माण हुआ, और वही स्वसंवेद्य आत्मरुप जगत्‌ का आद्य तत्त्व है। i 


ॐ नमोजी आद्या | वेद प्रतिपाद्या । जय जय स्वयंवेद्या । आत्मरुपा । 


इस प्रकार के चिद्रप तथा आनंदरुप ब्रह्म से निर्मित समस्त विश्व भी स्वाभाविक . 
रुप से चिद्रूप और आनंदरुप है | मृत्तिका से निर्मित घट जैसे मृत्तिकारुप होता है, adi 
प्रकार ज्ञानरुप और आनंदरुप ब्रह्म से निर्मित जगत्‌ ज्ञानरुप और आनंदरुप है । जिन 

- महापुरुषों को विश्व का प्रत्यय ज्ञानरुप से तथा आनंदरुप से प्राप्त होता हो उन्हें यथार्थज्ञानी 
तथा इसके विरोधी प्रत्यय को प्राप्त करने वालों को अयथार्थज्ञानी कहा जाएगा । हमें स्वयं 
सोच लेना चाहिए कि इन दो प्रत्ययों में से हम किस प्रत्यय को प्राप्त करते हैं? अयथार्थ 
प्रत्यय ही अज्ञान है | अज्ञान का अर्थ ज्ञान का अभाव नहीं है । शांकर - वेदान्त में जिते 
अज्ञान, माया, भ्रम इत्यादि नाम दिए जाते हैं, वह अज्ञान ही विपरीत ज्ञान है। भागवत 
मत के अनुयायियों का सिद्धान्त है कि सच्चिदानंदरुप ब्रहम के सिवा अन्य कोई वस्तु सिद्ध 
नहीं होती, अतः हमारे सहित नामरुपादि से भासमान होने वालां यह समस्त विश्व 
सच्चिदानंदरुप है । इसी सिध्दान्त को शंकराचार्य ने प्रतिपादित किया है - 


“ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या जीवो ब्रह्मैव नापरः | 


यदि शांकर वेदान्त के ब्रहम के सच्चिदानंदादि धमां से जगत्‌ की प्रतीति प्राप्त 
न होती हो, और उसी धर्म के विरोधी असत्‌, जड और दुखरुप धर्म की प्रतीति प्रात 
होती हो, तो इस प्रकार के विपरीत धमां से भासमान होने वाला जगत्‌ मिथ्या sei 
असत्य एवं भ्रमरुप अर्थात्‌ अयथार्थ है, ऐसा शांकरवेदान्त का कहना है। ' 
कहने वाले दार्शनिक जगत्‌ के नामरुप में कोई बदलाव नहीं चाहते | मायावाद, emat 
और भ्रमवाद बताता है कि जगत्‌ के प्रति देखने की यथार्थ ज्ञान की p^ कौनसी 
चाहिए जगत्‌ के प्रति देखने का दृष्टिकोन यदि यथार्थ ही हो, तो दर्शन की 
ही क्या है? जैसा कि भामतीकार ने प्रतिपादित किया है, असंदिग्ध वस्तु के विष 
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ज्ञा उत्पन्न नहीं होती | विश्व में हमें सुख और दुःख भासमान होते है | पूर्ण सुखरुप 
म के स्थान पर दुःख की प्रतीती कैसे उपस्थित हो गई? सुख और दुःख - दोनों को 
ह्म के धर्म स्वीकार करने पर ब्रह्म को अत्यंत विरोधी धर्मों से युक्त मानना पडेगा | 
gq मानने पर भी, उसे ब्रह्म का स्वभावधर्म स्वीकार करने पर भी दुःख को नष्ट करने 
की इच्छा क्यों जाग्रत होती है? वस्तु कभी भी अपने स्वाभाविक धर्म का त्याग नहीं करना 
चाहती । स्वाभाविक धर्म का त्याग करना अपने आप का विनाश करना है । दुःख के सिवा 
सुख की कल्पना नहीं कि जा सकती, अतः कोई यह कहेगा. कि सुख के लिए दुख की 
आवश्यकता है । इस कथन के अनुसार दुःख को सुख का साधन मानने पर जिस प्रकार 
सुख अनुकूल संवेदना है, उसी प्रकार दुःख को भी उसका साधन होने के कारण अनुकूल 
संवेदना ही मानना पड़ेगा । परंतु दुःख की अनुकूलता की तो कोई कल्पना भी नहीं कर 
सकता | सुख और दुःख इतनी परस्परविरोधी संवेदनाएँ हैं कि एक संवेदना के रहते दूसरी 
नहीं रह सकती | यह तो सत्य है कि दुख की अपेक्षा से सुख का एहसास होता है | परंतु 
सुख का एहसास सुख नहीं है | वह सुख की भोक्तृत्वदशा है। “मैं सुखी हूँ” कहने के क्षण 
से पूर्व जो एहसासरहित स्थिति होती है, उसे सुख कहते हैं | संक्षेप में, ब्रह्म यदि सुख- 
रुप हो, ज्ञानरुप हो और सद्रूप हो तो वह दुःखरुप, जडरुप तथा असद्गूप नहीं रह सकता | 
उससे निर्मित समस्त जगत्रुप आडंबर को भी वैसै ही होना चाहिए । यदि हमें वैसा प्रत्यय 
प्राप्त न होता हो, तो यह कहना अनिवार्य हो जाता है कि हमारी दृष्टि अयोग्य है । इसीको 
अज्ञान कहा जाता है। 


अमृतानुभव का चिद्विलास 


अमृतानुभव में प्रस्तुत चिद्विलास का वर्णन.पढ़ कर कुछ विद्वान कहते हैं कि 
औज्ञानेधर महाराज आचार्य के मायावाद अथवा अज्ञानवाद को स्वीकार नहीं करते | परंतु 
आचार्य भी तत्त्वतः अज्ञान का स्वीकार कहाँ करते हैं? यदि वे तत्वतः अज्ञान का स्वीकार 
करते तो उसकी निवृत्ति कभी नहीं होती | आचार्य यही कहते हैं कि सर्वत्र चिद्विलासवाद 
है और जिन शुकाचार्यादि को वैसी प्रतीति प्राप्त होती है, उन्हें वे अपना मायावाद नहीं 
ER आचार्य के एक शिष्य ने उनसे प्रश्न किया कि महाराज, इस अज्ञान का आभास 
होता है?” तब आचार्य ने उत्तर दिया कि - “तुम ही इस प्रश्न का उत्तर दो, क्योंकि 
ES अज्ञान भासित नहीं होता । तुम ब्रह्म के विरोधी धर्म की प्रतीति के बारे में बात करते 
हो, इसलिए मुझे यह कहना पड़ता है कि वह अयोग्य है।' 
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जिन अन्य वेदान्तियों ने आचार्य के अज्ञान पर आपत्ति उठायी, उनसे भी एक 
प्रश्न पूछा जा सकता है कि जब आप स्वयं अज्ञान को नहीं मानते, तब औरों को अपने 
संप्रदाय का उपदेश क्यों देते हैं? आपके संप्रदाय का यथार्थ ज्ञान औरों को नहीं है। m 
यथार्थ ज्ञान की प्राप्ति उन्हें हो, इस कल्पना को गृहीत तथ्य माने बिना क्या आप उन्हें 
ज्ञान का उपदेश दे सकते हैं?” हम अपने संप्रदाय के द्वारा औरों को यथार्थ ज्ञान कराते 
हैं, यह कहना अज्ञान - कल्पना का स्वीकार नहीं तो क्या है? विपरीत ज्ञान की कल्पना 
ही अज्ञान है । उसे गृहीत तथ्य स्वीकार करने पर ही सब को अपने ज्ञान का उपदेश दिया 
जा सकता है | 


भागवतमतानुयायियों के शिव और शक्ति 


अमृतानुभव में जिस शिव और शक्ति का वर्णन किया गया है, वह शांकर- 
दर्शन के अलावा अन्य किसी वैष्णव-संप्रदाय से मेल नहीं खाता । ज्ञानेश्वर महाराज ने 
स्थान-स्थान पर इस बात को स्पष्ट किया है कि इस समस्त वर्णन में यद्यापि शिव और 
शक्ति नामक दो भिन्न शब्दों का प्रयोग किया गया है तथापि उन दोनों का अर्थ वस्तुतः 
एक ही.है। शिव का विचार करने पर शक्ति ही आती है । शक्ति के विचार में शिव भी 
आता है । जिस प्रकार सूर्य के स्थान पर दीप्ति होती है और दीप्ति में सूर्य भी समाविष्ट 
होता है, उसी प्रकार शिव और शक्ति का द्वैत सम्मिलित रुप से एकत्व ही है - 


जैसी सूर्यी मिरवे प्रभा । तैसी सूर्यत्वचि गाभा | 
तैसी भेद गिळित शोभा । एकचि जें । 


बिंब प्रतिबिंब का बोध करता है और प्रतिबिंब के कारण | का अनुमान 
होता है, उसी प्रकार एक ही वस्तु द्वैत के बहाने से प्रतीत होती है - 


का विंव प्रतिबिंबा द्योतक | प्रतिर्बिबा बिंब अनुमानक | 
तैसे द्रैतमिसे एक | मिरवित असे | 


जब वस्तु एक ही है, तब यह द्वैत किसलिए? इसका उत्तर है - कि चैतन्य वठ 
पत्थर नहीं है इसलिए | चैतन्येहि स्फुरणं स्वाभाविकं -' चैतन्य के स्थान पर sme i 
स्फुरण होना स्वाभाविक है | इसीलिए ज्ञान और ज्ञानवृत्ति का द्वैत भासमान होता 
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परंतु एकत्व को अबाधित रखते हुए ही यह द्वैत भासमान होता है | वह वस्तु का रिलास 
है| जब हम अपने आप को जानने का प्रयास करते हैं, तव हमारे स्थान पर होने वाला 
रत अपने एकत्व को कायम रखता है - 


तैसे आपणया आपण | जाण ते नव्हे जाण | 
भोग्य और भोक्ता, दृश्य और द्रष्टा इस अटूट अद्वैत में नष्ट हो जाते हैं | 
तैसे भोग्य आणि भोक्ता । दिसे आणि देखता । 
हे सरले अद्वैता | अफुटा माजी | 


जब चिद्रूप वस्तु का RRT से स्फुरणरुप विलास होता है, तब हमारा ध्यान 
मूल तत्त्व की ओर नहीं रहता, अतः हमें वह कुछ और ही प्रतीत होता है परिणामतः 
स्फुरण मूल से अलग हो जाता है और पूर्ण द्वैत निर्माण हो जाता है | तब मूल वस्तु के 
विपरीत धर्म की अर्थात्‌ जड की प्रतीति हमें प्राप्त होती है। शंकराचार्य के समान 
भागवतमतानुयायी इस बात को आचार्य - वेदान्त से ठीक तरह से परिचित कोई भी व्यक्ति 
अस्वीकार नहीं कर सकता। 


निखिल ज्ञानमात्रदशा के तीन चरण 


1 द्रष्टादृष्यविरहित, निखिल ज्ञानमात्र, एकरुप और एकरस अनुभवामृत को 
प्राप्त करने के लिए भागवत मत के अनुयायियों ने ज्ञान के तीन चरणों की कल्पना की 
है| अनुभवामृत प्राप्त होने से पूर्व दो चरण हैं तो तीसरा तथा अंतिम चरण अनुभवामृत 
E है | इन तीन चरणों को ठीक से समझ लेने पर ही इस बात की कल्पना की जा सकती 
है कि अमृतानुभव ग्रंथ में श्रीज्ञानेश्वर महाराज ने अज्ञान का और साथ ही साथ ज्ञान 
का भी खंडन किया है? 


सर्वप्रथम चरण हमारी आज की प्रतीति का है | अत्यंत सुखरुप और ज्ञानरुप 

प्रतीति के स्थान पर उसके विपरीत धर्म के दुखरुप और जडरुप की प्रतीति हमें प्राप्त 
s है | यह स्थिति हमारी विपरीत धारणा के कारण होती है | परंतु इस विपरीत धारणा 
m मान कर हमारा समस्त व्यवहार होता है | अहंकार के कारण हम अत्यंत 
i चैतन्य के साथ होने वाला संबंध तोड देते हैं और इस धारणा से बद्ध रहते हैं 

कि लाढे-तीन हात लम्बाई की मेरा देह ही मैं हूँ। परिणामस्वरुप हम अपने देह को तथा 
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उसके सुख के कारणस्वरुप समस्त पदार्थों को अपने ज्ञान का और प्रेम का विषय मान 
लेते हैं । हमारी व्याप्ति उससे परे नही पहुंच सकती । वस्तुतः हमारे स्थान पर इस व्यापक 
एहसास का निर्माण होना चाहिए, कि मैं समस्त ब्रम्हांड को व्याप्त करने वाला चैतन्य 
हूँ - परंतु वैसा नहीं होता । श्रीज्ञानेश्वर महाराज ने इस बात को अत्यंत आकर्षक पद्धति 


से स्पष्ट किया हैं - 


“अर्जुनपण न घेता । मी ऐसे जे पंडुसुता । 
उठे तेचि तत्वतः | स्वरुप माझे । ।' 


हे अर्जुन 'मैं' के उच्चारण के साथ ही अर्जुनत्व का अस्वीकार करने पर तुम्हारा 
जो स्वरुप शेष रहता है, उसीको मेरा यथार्थ स्वरुप समझ लेना । अहंकार के कारण उत्पन्न 
अव्यापकत्व का एहसास ही समस्त विपरीत प्रतीति का कारण है | अतः यदि इस एहसासा 
को नष्ट करना है, तो इसके विरोधी व्यापकत्व - कि मैं व्यापक हूँ अथवा ब्रह्म हूँ - के 
एहसास को हमारे मन में अंकित करना आवश्यक है । इसीको “अहं ब्रह्मास्मि' ज्ञान कहा 
जाता है। यहीं ज्ञान दशा है। यह ज्ञान का दूसरा चरण है। 


` ` भागवत धर्मानुयायियों के मतानुसार अज्ञान और ज्ञानदशा दोनों ही 
निखिलज्ञानरुप तथा आनंदरुप वस्तु की दृष्टि से सापेक्ष हैं और इसीलिए अज्ञान की हैं। 
निद्रा से जागृत व्यक्ति यदि बारे बार कहने लगे कि “मैं जागृत हो गया हूँ" तो सुननेवाले 
को यही लगेगा कि यह व्यक्ति अभी भी निद्रा से पूरी तरह जागृत नहीं हुआ है। जागृत 
वस्था का एहसास निद्रा की अपेक्षा से होने के कारण “मैं जागृत हो गया हूँ” कहते समय 
निद्रा का स्मरण यथावत्‌ है | जब यह स्मरण भी नष्ट हो जाएगा तभी कहा जा सकता 
है कि वह व्यक्ति वास्तव में जागृत हो गया है । “मैं ब्रह्म हूँ' का व्यापकत्व का एहसास 
ही यथार्थ ज्ञान है, परंतु यह एहसास पहले होने वाले अब्रह्मप्रत्यय का स्मरण [RE 
होता है, अतः इस एहसासा का नष्ट हो जाना आवश्यक है । जब GETS मूलतः 
असत्य ही है, तब उसका नष्ट हो जाना भी असत्य नहीं तो क्या है? जिस प्रकार a 
ब्रह्मास्मि ज्ञान की यह स्थिति है, उसी प्रकार मैं अव्यापक हूँ” “मै nm i 

im स्थान पर 

रहा हूँ” इत्यादि अज्ञान का एहसास भी असत्य ही है । ब्रह्म के स्थ qae 
है कि मै दुखी हुँ? चाहे जितना विचार-विमर्श करने पर भी अज्ञान न a 
नहीं होती । अतः मैं अज्ञानी बद्ध हुँ, अथवा À मुक्त, ज्ञानरुप और dS & 
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ही प्रकार का एहसास असत्य है । ज्ञानेश्वर महाराज ने घट का उदाहरण प्रस्तुत किया है । 
जब भूमि पर घट रखा गया तब इस प्रकार भाषा का प्रयोग किया जाने लगा इस प्रकार 
भाषा का प्रयोग किया जाने लगा कि घटके सहित भूमि है | घट उठा लेने पर यह कहा 
गया कि भूमि घटविरहित हो गई | परंतु भूमि की दृष्टि से विचार किया जाए, तो भूमि 
के लिए इन दोनों शब्दप्रयोगों की कोई आवश्यकता नहीं होती | 

कां भूमी कुंभ ठेविजे | तै सकुभंता ends 

तो नेल्या म्हणिजे । तेणे वीण | । 
परी है दोन्ही भाग । न सिवती भूमीचे अंग | 
तेव्हेळी भूमि तैसे चांग | चोखेजे असे || अमृ. ४-४२-४३. 


इसी प्रकार आचार्य का कथन है - 'यत्र यदध्यासः तत्कृतेन दोषेण गुणेन वा 
स अणुमात्रेणामि न संबंध्यते ।' - जिस अधिष्ठान पर जिस वस्तु का भ्रम होता है, उस 
वस्तु के दोष अथवा गुण से उस अधिष्ठान का कोई संबंध नहीं होता | इसका कारण यह 
है कि अध्यस्त वस्तु केवल कल्पना मात्र होती है | 


शांकर - दर्शन में भी “अहं ब्रह्मास्मि' ज्ञान को सापेक्ष माना गया है, और उनकी 
मान्यता है कि इस वृत्ति के क्षीण हुए बिना परमानंदता को आत्मसात नहीं किया जा सकता । ' 
ज्ञान वृत्तिरुप है और वृत्ति का नष्ट होना आवश्यक है | इसीको उन्होंने 'अविद्यालेश' का 
नाम दिया है | अविद्याले१ नष्ट हो जाने पर जो अवस्था शेष रहती है उसे सहजावस्था, 


निखिलज्ञानमात्र-दशा कहा जाता है | यही तीसरा एवं अंतिम चरण है जिसे अमृतानुभव C 
कहते हैं। 


ज्ञानी पुरुष की समाधि एवं व्यवहारदशा 


जिसे इस बात का ज्ञान हो जाता है कि “मै ब्रह्म हूँ” उसकी दो दशाएँ होती हैं । एक- समाधि 
शा तथा दूसरी - उसमें से बाहर आने के बाद होने वाली व्यवहारदशा | इसे व्युत्थान 
ग दिया गया है । समाधि अवस्था में ज्ञानी पुरुष अधिष्ठान रुप चैतन्य के साथ एकरुप 
ES È इस अवस्था में वृत्ति का स्वतंत्र रुप से स्फुरण नहीं होता । फिर भी उस 
Ns वृत्ति का पूर्ण रुप से अभाव नहीं होता । जिस प्रकार जल पर उठने वाली लहर 

उठने से पूर्व जल के साथ एकरुप होती है, पृथकत्व से स्फुरित नहीं होती, उसी 
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प्रकार समाधी अवस्था में ज्ञानी की वृत्ति अधिष्ठानरुप चैतन्य के साथ एकरुप होती है। 
बीन के तारों को जोड कर उनसे स्वर निकलने के पूर्व जो स्वर की स्थिति होती है, da 
ही यह स्थिति है। उस अवस्था को समझना ही तद्रूप को समझना है - 
कां न सजविता वीणा | तों नादु जो आबोलणा। 
तया तेणेचि जाणा | हो आवो लागे | - अमृ ५ - ४. 


अर्थात्‌ वृत्ति के होते gu भी उस वृत्ति का एहसास नहीं रहता | तब एकरस 
और एकरुप परमानंद की स्थिति रहती है | विद्यारण्यजी का कहना है कि समाधि में वृत्तियाँ 
अज्ञात होने पर भी आत्मगोचर होती है | (वृत्तयस्तु तदानीमज्ञाता अप्यात्मगोचराः) 
परमानंदता में वृत्तियों का एहसास नहीं चाहिए । व्यवहार में भी हम सब अनुभव कर चुके 
हैं कि जब हम अत्यंत प्रसन्न होते हैं, तो ज्ञान के अलावा हमें आनंद की कल्पना भी नहीं 
आ सकती | अतः एहसास कहा नहीं जा सकता। इसी अवस्था को निवृत्तिक अर्थात 


वृत्तिरहित स्थिति कहते हैं । 


निवृत्तिक ओर सवृत्तिक शब्दों के अर्थ 


शांकर वेदान्त में कहा गया है कि ज्ञान के अनंतर ज्ञानी पुरुष की स्थिति 
निवृत्तिक होती है । इसलिए कई वेदान्ती मानते हैं कि ज्ञानी के स्थान पर वृत्तियों का अभाव 
होता है | परंतु यह धारणा अनुचित है | जब ब्रह्म चैतन्य और आनंदरुप है, तो उसके 
स्थान पर चैतन्य और आनंद का स्फुरण होना चाहिए | यदि यह मान लिया जाए क़ि 
स्फुरण ही नहीं होता, तो पत्थर में और परब्रह्म में अंतर ही क्या रहा? जड से दा 
अभिप्राय स्फुरणरहितता से है | हम सब के स्थान पर ज्ञान और आनंद का स्फुरण हाता 
ही रहता है। परंतु वह स्फुरण जिस अधिष्ठान के साथ पर होता है, उसकी ओर हमारा 
ध्यान नहीं रहता, अतः स्फुरण का विषय अधिष्ठान न रहते हुए हम उससे भिन्न वर 
की कल्पना करते हैं। यही हमारा अज्ञान है | परिणामतः स्फुरण होते ही हमे प्रतीत होता 
हे कि कुछ नूतन या नवीन घटित हुआ है अतः नामरुपों के कारण हम उन्हें भिन्न - भित्र 
पदार्थ मानते हैं। और एकरस और एकरुप पदार्थ की कल्पना करते हैं । वस्तुतः i 
और ज्ञाता का जो स्वरुप है वही स्वरुप दृश्य अथवा ज्ञेय का होता है । अतः d 
आडंबर चाहे जितना विशाल क्यों न दिखाई दे, ज्ञाता को उसके विषय में विलक्ष 


~ x = जाएँ ४) qd 
प्रतीत नहीं होनी चाहिए | जल के स्थान पर भले ही हजारों लहरें उत्पन्न ही जाए 
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जल को जल के सिवा अन्य कोई एहसास नहीं होता, इसलिए लहरौं के अनेकत्व के कारण 
जल के स्थान पर किसी विशेष बात का निर्माण नहीं होता | श्रीज्ञानेधरमहाराज कहते 
ह कि सुवर्ण तथा अलंकार में एकमात्र सुवर्ण ही स्फुरित होता है क्योंकि उसके स्थान पर 
उसके सिवा कोई अन्य वस्तु रहती ही नहीं है जल और लहर में एकमात्र जल के अलावा 
कुछ भी नहीं रहता | गंगा चाहे समुद्र के रुप में हो अथवा गंगा नदी के रुप में प्रवाहित 
हो - जल की दृष्टि से तो दोनों ही समान हैं - 


लेणे आणि भांगारे | भांगारचि एक स्फुरे । 
कां जे येथ दुसरे नाहीं चि म्हणोनि ।। 
जळ तरंगी दोन्हीं | जळा वाचूनि नाहीं | 
म्हणोन आन काहीं | नाहीं ना नोहे ।। 
आता दृष्टपणें दिसो | की द्रष्टा होऊनि असो || 
परी हां वाचूनि अती सो | नाहीं 3811 
गंगा गंगापणे वाहो | कीं सिधु होऊनि राहो | 
परी पणीपणा नवलाहो | हे न देखो कीं | | 
(अमृ. ७. २३६ - ३७ -, २४० - ४१) 


निखिलज्ञानमात्रदशा अमृतानुभव की स्थिति है | आचार्य भी उसे ही ज्ञान की 
पराकाष्ठा मानते हैं | जो विद्वान अमृतानुभव में प्रस्तुत अज्ञान के खंडन को पढ़ कर यह 
प्रतिपादन करते हैं कि यह आचार्य के अज्ञान का खंडन है, वे प्रथमतः इसका विचार करें 
कि क्या उनके स्थान पर ज्ञानदशा है? यदि है, तो कोई प्रशन नहीं उठता - क्योंकि आचार्य 
का वेदान्त वैसी स्थिति भासितं न होने पर यह बताता है कि वह क्यों नहीं भासित होती? 
यदि वह भासित' नहीं होती तो विद्वान यह सोच लें कि उनकी अपनी स्थिति क्या है? 
औरों के विषय में हम कह भी क्या सकते हैं? श्रीज्ञानेश्वरमहाराज ने जिस दशा का वर्णन 
किया हे, उसका अनुभव हम नहीं करते, अतः हमारे विषय में बात करनी हो, तो हमें 
यही कहना होगा कि हमारा दृष्टिकोन अयोग्य है अथवा हम अज्ञानी हैं। 


, अमृतानुभव की प्राप्ति के मार्ग की प्रमुख बाधा अहंकार है 


अद्वैत कि का कहना है कि समाधि अवस्था में परमानंदता होती है। 
T तो निर्विवाद तथ्य है। भागवत मत के अनुयायी यह प्रश्न उपस्थित कर dd हैं कि 
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समाधि से जाग्रत हो जाने पर भी क्या वही अवस्था अखंडित रुप से कायम रह सकती 
है? यदि ब्रह्म अखंड परमानंदरुप है और ज्ञानी पुरुष अखंड परमानंदरुप परब्रह्म के 
साथ एकरुप होता है, तो उस परमानंदता को व्यवहार में भी कायम रहना चाहिए । समाधि 
के टूटते ही यदि उस स्थिती में अल्प मात्रा में भी न्यूनत्व रह जाता हो, तो उसकी समाधि 
अथवा ब्रह्मरुपता को एकदेशीय ही मानना पडेगा । वृत्ति के होते हुए भी उसका एहसास 
न होने की जो निवृत्तिक स्थिति समाधि में होती है, वैसी ही स्थिति व्यवहारकाल में भी 
होनी चाहिए । परंतु अद्वैत वेदान्तियों का कहना है कि व्यवहार काल में भी होनी चाहिए। 
परंतु अद्वैत वेदान्तियों का कहना है कि व्यवहार काल में निवृत्तिक स्थिति नहीं होती|. 
व्यवहार करते समय ज्ञानी पुरुष के स्थान पर उसके प्रारब्ध के अनुसार भिन्न - भिन्न प्रकार 
की वृत्तियाँ उत्पन्न होती हैं। नामरुप से मर्यादित समस्त पदार्थ उसके सम्मुख होते हैं। 
ज्ञान-प्राप्ति के पूर्व उनके स्थान पर दोष-दर्शन का अध्ययन करके ज्ञानी व्यक्ति इस बात 
का निश्चय कर लेता है कि वे मिथ्या हैं। व्यवहार में इन सबसे संबंधित होते ही ज्ञानी 
व्यक्ति अपने ज्ञान के आधार पर यह समझ लेता है कि d उनसे अलग हूँ, मै ब्रह्म हूँ 
इसीको अद्वैत वेदान्ती : साक्षिदशा' कहते हैं | कुछ लोग यह कह सकते हैं कि ज्ञानी पुरुष 
भी इस तथ्य का अध्यन करके कि “सर्वत्र ब्रह्म है” अखंड ब्रह्मरुपता को आत्मसात्‌ कर 
सकते हैं | भागवतमतानुयायियों के अनुसार क्या यह वृत्तिरुप दशा ही नहीं है? चाहे 'अह 
ब्रह्मास्मि’ का ज्ञान हो, चाहे ‘ad खल्विदं ब्रह्म? का ज्ञान हो - दोनों ही प्रकार का ज्ञान 
ृत्तिरुप है । इस में ज्ञान की दृष्टि से भले ही कोई न्यूनत्व न हो, परंतु क्या यह ज्ञान 
भी सापेक्ष नहीं है? क्या इस वृत्ति से अब्रह्मप्रत्यय का स्मरण नहीं होता? इस वृत्ति को 
कैसे नष्ट किया जाए? जब तक यह वृत्ति है तब तक ज्ञानी-दशा समाधि के समान 
परमानंदरुप अवस्था नहीं हो सकती । यह भी ज्ञानाहंकार ही है | परमानंदता को आत्मा 
करने के लिए 'अज्ञाता अप्याप्तगोचर” वृत्ति को नप्ट कैसे किया जाए? अज्ञान की aft 
को ज्ञान वृत्ति से नष्ट हो सकी, परंतु यह तो ज्ञानवृत्ति है । उसका नाश कैसे हो सकेगा! 
अद्वैत-वेदान्तियों ने इसका उपाय यह बताया है कि ज्ञानी पुरुष को बार-बार us 
आश्रय लेना चाहिए | देहपात अनंतर उपाधि नष्ट हो जाती है अतः तब यह वृत्ति zy 
नष्ट हो जाएगी ऐसा उनका कहना है । उनके मतानुसार देहपात होने से पूर्व ज्ञानी 
उपाधि नष्ट नहीं होती (यावद्विदेहकैवल्यमुपाधेरनिवारणात्‌ |) इस समग्र विवेचन 7 
उपरान्त स्पष्ट हो जाता है कि अखेडित समाधि-अवस्था को कायम रखके der 
एकरुप ब्रह्म के अखंड प्रत्यय को जीवन्मुक्ति में लाने की सामर्थ्य a ब्रह्मज्ञान 


होती | यह ज्ञानाहंता अखंड ब्रह्मरुप में बाधा पैदा करती है । 
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अखंड ब्रह्मरुपता के लिए प्रीति-वृत्ति की आवश्यकता है 


चाहे अह ब्रह्मास्मि' ज्ञान हो, अथवा “सर्व खल्विदं' ब्रह्म का ज्ञान हो - दोनों 
ही वृत्तिरुप ज्ञान हैं इसलिए उस अवस्था को ब्रह्मरुप नहीं कहा जा सकता | यह एहसास 
आपेक्षिक होता है और उसे नष्ट हो जाना चाहिए | यह ज्ञानवृत्ति होने के कारण उसे नष्ट 
करने के लिए दूसरी वृत्ति का उपयोग करना होगा | ब्रह्म जिस प्रकार ज्ञानरुप है, उसी 
प्रकार वह आनंदरुप भी है। यह आनंद की अर्थात्‌ प्रेम की वृत्ति ही इस ज्ञानवृत्ति का 
अभिभव करने में समर्थ होती है। ज्ञान के अनंतर इस प्रेमवृत्ति को प्रमुखता दी जाती 
है और जिस समय हमारी प्रीतिवृत्ति का आलंबन परब्रह्म हो जाता है, उसी समय भक्ति 
का प्रारंभ होता है । भक्ति का अर्थ है परमप्रेम । हमें अपने आप के प्रति तो परमप्रेम होता 
ही है। अंतर केवल इतना ही है कि आज भिन्न-भिन्न बाह्य पदार्थ इस प्रेम का आलंबन 
बन गए हैं | उस प्रेम का आलंबन जब परब्रह्म होता है तब उसे 'भक्ति' नाम प्राप्त होता 
है (सा त्वस्मिन्परमप्रेमरुपा) 


चिदेश और आनंदांश 


एस स्थान पर एक प्रश्न के उपस्थित होने की संभावना है - एकरुप ओर एकरस 
परब्रह्म के स्थान पर ज्ञानवृत्ति और प्रेमवृत्ति का भेद कैसे किया जाए तो क्या वह ब्रहम 
के अंश करने के समान नहीं होगा? इसके विषय में हम पहले भी कुछ विवेचन कर चुके 
हैं, परंतु इसका संपूर्ण विवेचन इस स्थान पर आवश्यक है । 


। परब्रह्म के सच्चिदानंदरुप होने के अर्थ हैं कि सत्‌, चित्‌ और आनंद - ये तीनों 
अश एकसरे से भिन्न नहीं हैं और वृत्तिस्फुरण के समय वे पूर्णतः स्वतंत्र रुप से स्फुरित 
il होते । परंतु फिर भी उनमें गौण अथवा प्रधान भाग तो रहता ही है | व्यवहार 
के हा हमें ज्ञान होता है तब उस समय ज्ञान में आनंद की भावना भी होती है । परंतु 
ee भावना होती है | उसमें ज्ञान की प्रमुखता रहती है और इसलिए ज्ञान के साथ- 
oe SEEI हा जाता है | सुख के अथवा आनंद के समय ज्ञान रहता है, परंतु 
। आनंद ही प्रधान होता है | जिस समय एहसास उत्पन्न होता है उस समय 

पुष का ज्ञाता होता है । उसे सुख ज्ञेय होता है | इसीको हम भोक्तृत्व कहते हैं | ज्ञानवृत्ति 
E ही होती है, अतः वह अपने एहसास को विस्मृत करके ज्ञान नहीं कराती | 
प्रमृति में ज्ञान होने पर भी प्रेम स्वाभाविक रुप से एहसास को विस्मृत 
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कर देता है अतः एहसासरहित हो जाने के सिवा आनंद की प्राप्ति नहीं होती । इसी सुख 
में जब आनंदांश अप्रबल बन कर ज्ञांनांश प्रबल बनता ह, तब सहसा सुख का एहसाप्त 
उत्पन्न होने लगता है और व्यक्ति सुखरुपता से बाहर आ कर सुख का ज्ञाता बन जाता 
है | इसीको हम भोक्तृत्व कहते हैं। किसी भी प्रकार का एहसास उत्पन्न हुए बिना एकरुपता 
को आत्मसात करने की सामर्थ्य केवल एक प्रेमवृत्ति में ही होती है। हम सब इस बात 
को अनुभूत कर चुके हैं। विचार के द्वारा हम कल्पना कर सकते हैं कि हम देहरुप न 
हो कर देह से भिन्न हैं। परंतु विचार से स्थिर बने इस निश्चय पर क्षणकाल के लिए भी 
टिक नहीं सकते और d के उच्चारण के साथ ही हमारे स्थान पर देहसहित एहसास 
उत्पन हो जाता है । क्योंकि हमारी देह से प्रेम के कारण हमारा तादात्म्य प्रप्थापित हुआ 
है | चाहे कितनी ही बार सोच-विचार करने पर भी हम बार-बार देह के साथ एकरुप हो 
जाते हैं और इस ऐक्य का एहसास भी हमें नहीं होता । ज्ञान से वस्तु के स्वरुप क ज्ञान 
हो सकता है, परंतु उस स्वरुप को बाँधे रखने का कार्य तो प्रेमवृत्ति का ही होता है । ब्रह्मज्ञान 
की प्राप्ति के पश्चात्‌ ब्रह्म को प्रेम से आबद्ध रखना ही भक्ति है | ज्ञान-प्रेमवृत्तियों का 
यह दैत ज्ञानी के व्यवहारकाल में भी कायम रहता है । क्योंकि उस समय उसके स्थान 
पर समस्त वृत्तियाँ प्रारब्ध के कारण ही उत्पन्न होती है | अर्थात्‌ उन वृत्तियों का एहसास 
होता है । समाधि के समान वे वृत्तियाँ अज्ञात नहीं रह सकतीं | उनका भिन्नत्व ज्ञानी को 
भासित होता रहता है, अतः उसे सदैव इस बात का ज्ञान यथावत्‌ रखना पडता है कि 
मैं उनका साक्षी हुँ | श्रीज्ञानेश्वरमहाराज कहते हैं कि वृत्ति की यह विविधता केवल आनंदाश 
के स्थान पर ही नष्ट हो सकती है - 


एरव्ही सच्चिदानंद भेदें | चालली तिन्ही पदे । 
परी तिन्ही उणे आनंदे | केली एके | 


नहीं E 
आनंदांश के प्रधान gu बिना एकरुपता का प्रत्यय नहीं प्राप्त हो सकता 


प्रीतिवृत्ति निवृत्तिक है 


प्रीतिवृत्ति भी वृत्ति ही होती है, अतः कुछ लोग पुछ सकते हैं कि n | 
प्रधान होने के पश्चात्‌ क्या वृत्तिरुपता नहीं रहेगी? इसका उत्तर यह है, कि A wo] 
वृत्ति होने पर भी एहसास को विस्मृत कराने वाली होने के कारण (nao sf 
की ही होती हे । एहसास की अनुपस्थिति में सापेक्ष अथवा निरपेक्ष-दोनौं को भी 
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नहीं किया जा सकता । जिस प्रीतिवृत्ति में कोई भी एहसास नहीं रह पाता, वह प्रीतिवृत्ति 
सहजावस्था नहीं तो क्या है? प्रीतिवृत्ति में किसी भी प्रकार का एहसास स्फुरित होते ही 
वह अपने आप नष्ट हो जाता है । हमारा व्यावहारिक अनुभव भी इसी प्रकार का होता 
है। अत्यंत हर्ष की अवस्था में किसी भी एहसास का स्फुरण होने पर हम उस अवस्था 
से तत्काल बाहर आ जाते हैं और उस आनंद के भोक्ता बनते हैं । संक्षेप में, “अहं ब्रह्मास्मि? 
वृत्ति को प्रेम के द्वारा नष्ट करना होगा । अन्य किसी भी बात से वह नष्ट नहीं हो सकती | 


'मैं' और मेरा' 


हमारे स्थान पर जो भी वृत्तियाँ उत्पन्न होती हैं उन्हें सामान्य रुप से दो वर्गों 

में वर्गीकृत किया जा सकता है - “मैं” और 'मेरा' | हमारा वार्तालाप बहुत अधिक मात्रा 

में इन्हीं दो शब्दों पर आधारित होता है । तत्वतः विचार किया जाए, तो एक ब्रह्म का 

चिदंश है, तो दुसरा आनंदांश अथवा प्रेमांश है । A’ ज्ञानवृत्ति है, तो 'मेरा' प्रेमवृत्ति है | 

वेदान्त में इसी अर्थ में अहंता? और “ममता!” शब्दों का प्रयोग किया जाता है । ये दोनों 

| ही अंश वस्तुतः एक ही वस्तु के दो अंग हैं उनकी एकरुपता का प्रत्यय हमें केवल अपने 

| आप के स्थान पर हमारा जितना परम प्रेम रहता है, उतना हमसे भिन्न पदार्थों के स्थान 

पर नहीं रहता | जिस स्थान पर हमारा परमप्रेम रहेगा, उस स्थान पर इन दोनों अशों 

| का एकत्रित स्वरुप दिखाई देता है । हमारा परमप्रेम उस स्थान पर होता है, अतः 'मैं' 

और 'मेरा' शब्द का प्रयोग करके हम दिखाते हैं कि हमारा परमप्रेम उस स्थान पर है । 

परंतु हमारी प्रिय पत्नी हो अथवा बच्चा हो, उन सभी स्थानों पर यद्यापि हम 'मेरा' शब्द 

का प्रयोग करते हैं तथापि “मैं” का प्रयोग नहीं करते | इसलिए भले ही हम बताते हैं कि 

E उनसे परमप्रम करते हैं, तथापि वस्तुतः उनके स्थान पर हमारा प्रेम आपेक्षिक दृष्टि 

सै गौण ही होता है। जो द्वैतवादी भागवत मत के अनुयायी हैं, उनके मत में परमप्रेम 

की दृष्टि से विचार करने पर उनके अपने स्थान पर उनकी अहंता शेष रहती है, इसलिए 

Tet पर भी वे भगवान से परमप्रेम नहीं कर सकते | 'मै' और 'मेरा* दोनों का विषय 

m होगा, तभी परमप्रेम हो सकता है । देह का अवयव टूटते ही ऐसा प्रतीत होता 

SC THU इसमें अज्ञान भी हो सकता है, परंतु प्रेम की दृष्टि से देखा जाए 

SE परमप्रेम है। तुकाराम महाराज कहते हैं कि जिनका सारा प्रेम भगवान से है, उन्हें 
हेम संत कहते हैं - 

आम्ही संत म्हणू तया | अवघी देवावरी माया | 
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इसमें अवधी' (संपूर्ण) शब्द बहुत महत्व रखता है । अपने स्थान पर लेशमात्र 
क्षी अहंता शेष नहीं रहनी चाहिए, उस अहंता का विषय भी भगवान को ही होना चाहिए। 
यह स्थिति दैतमतवादी भागवतमतानुयायियों के मत में नहीं रह सकती । क्योंकि उनके 
मत में द्वैत का स्वीकार किया गया है, अतः अहंता का विषय भगवान नहीं, बत्ि वे 
स्वयं होते हैं। इसी दृष्टि से अद्वैतमतानुयायी श्रीज्ञानेश्वरमहाराजादि भागवतमतानुयायी 
कहते हैं कि अद्वैत के बिना वास्तविक भक्ति संभव नहीं है। 


प्रेम के दो प्रकार - व्यक्त और अव्यक्त 


व्यावहारिक प्रेम दो प्रकार का होता है । हम जिससे प्रेम करते हैं उसके विषय 
में हमारे अंतःकरण में होने वाला प्रेम तथा उसके साथ व्यवहार करते समय प्रकट होने 
वाला प्रेम | माता के मन में अपने बच्चे के प्रति जो प्रेम होता है, वह अव्यक्त प्रेम है और 
बच्चा पास आने पर माता चुंबन लेकर जिस प्रेम को प्रकट करती है, वह व्यक्त प्रेम होता 
है | प्रस्तुत उदाहरण में पहला प्रेम निर्गुण है और दूसरा सगुण | जिस समय ज्ञानी पुरुष 
को व्यतिरेक ज्ञान से परब्रह्म का प्रत्यय प्राप्त होता है, तब वह बाह्य विषयों के प्रति 
अपने संपूर्ण प्रेम को परब्रह्म के स्थान पर केंद्रित कर देता है । यह प्रेम अव्यक्त एवं निर्गुण 
है | उसमें व्यक्ति की अहंता तथा ममता दोनों का ही होता है । परंतु जिस प्रकार हृदय 
में परब्रह्म है, उसी प्रकार अखिल ब्रह्माण्ड में भी परब्रह्म के सिवा अन्य कोई वस्तु है 
नहीं है, तो परब्रह्म के सिवा बाहर भी क्या हो सकता है? जो नाम, रुप, आकार आदि 
ज्ञान के पूर्व परब्रह्म से विलक्षण अब्रहम का प्रत्यय दिलाने वाले, अतः मिथ्या के वाचक 
सिध्द होते हैं | अर्थात्‌ ब्रह्म जितना प्रिय होता है उतना ही नामरुप, आकारादि से भासमान 
होने वाला ब्रह्म प्रिय होना चाहिए । इस अवस्था में जो कुछ भी विशेष था, वह तन fiim 
हो गया | लहर के नामरुप, आकारादि से जब पानी उमड़ा नहीं था तब जल ME 
यह बात नहीं है कि लहर के रुप d उमडते ही उसका जलत्व नष्ट हो गया | apiid 
की ही अवस्थाएँ हैं केवल यही नहीं, तो आनंद की दृष्टि से यह अवस्था अधिक | 
है। इसमें ऐक्य की मूल राशि यथावत्‌ रहते हुए ही आनंद का लाम होता 
श्रीज्ञानेश्वरमहाराज कहते हैं की मूल राशि में कोई कभी न आते हुए ही आन काता 
होता है, तो जल के लहर-रुप धारण करने में हर्ज ही क्या है? 

अहो ऐक्याचे मुद्दल न ढळे | 
आणि सांजिरेपणाचा लाभु मिळे | 
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तरी स्वतरंगाची मुकुळे | 
तुरंबू का पाणी । । (अमृ.) 

नामरुपों से भासित होने वाला परब्रह्म भी ज्ञानी को उतना ही प्रिय लगना 


afer | नामरुप के विषय में कोई भी विरोधी वृत्ति उसके स्थान पर नहीं उठनी चाहिए | 
(क्रमशः) 
बी ५/८, सुमन नगर डॉ. वा. ना. पण्डित 


jd रोड, dm अनु. डॉ. विद्या सहस्त्रबुद्धे 
मुम्बई - ७१. 
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महाकवि भवभूति एवं याधार्थ्य 


| याथार्थ्य के द्विविध वर्ग 


भारतीय चिन्तन में याथार्थ्य के सम्बन्ध में दो मत अभिव्यक्त हुए हैं। अवधारणा 
का प्रथम पक्ष वस्तुवादी है तथा दूसरा पक्ष अनुभूतिवाद का है । आस्तिक तथा नास्तिक 
इन दो amt में विभाजित दर्शनों में नास्तिक दर्शनों में चार्वाक तथा आस्तिक दर्शनों में 
| Rar विषय के कोई भी ज्ञान नहीं होता”! इस परिभाषा के आधार पर नैयायिक, वैशेषिक 

तथा पूर्णतः वस्तुवादी यथार्थवाद की स्थापना करते हैं। इनके विपरीत आस्तिक 
- चिन्तनधारा में जहाँ एकमात्र “विज्ञान आनन्द को ब्रहम? मानते हुए अद्वैत वेदान्त में 
अनुभूतिमात्र के याथार्थ्य की स्थापना की गई है, वही सांख्य तथा योगदर्शन अनुभूति पक्ष 
| केयाधार्थ के साथ बाह्य पदार्थों के याथार्थ्य के भी परिपोषक होने से एक समन्यवादी 
दृष्टिकोन प्रस्तुत करते हैं। 


२) याथार्थ्य के स्वतस्त्व तथा परतस्त्व पक्ष 


भारतीय दर्शन में यथार्थवाद का पक्ष स्वतस्त्व तथा परतस्त्व के भेद से दो वर्गों 
| में विभाजित है | प्रथम पक्ष में अनुभूति की तथा ज्ञप्ति में दोनों स्तरों पर उसका याथार्थ्य 
| गा प्रामाण्य स्वतः माना गया है। अभिप्राय यह है कि प्रत्येक अनुभूति, जब तक प्रबल 
| णो से उसका अयायार्थ्य प्रमाणित न हो तब तक याथार्थ्य या प्रामाण्य के रुप में उसकी 


| en रहती है | यह पक्ष स्वतः प्रामाण्यवादी मीमांस के द्वारा प्रतिपादित किया 
| गया है। र 


. अनुभूति के याथार्थ्यं का परस्त्ववादी दृष्टिकोन तर्किको का है। इनके मत में 
अपने आप में याथार्थ्य तथा अयाथार्थ्य दोनों कोटियों से रहित होती है । संशय 
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की स्थिति में सामग्री याथार्थ्य साधिका होने पर अनुभूति का याथार्थ्य निष्पन्न होती है| 
- इन दोनों पक्षों में प्रथम पक्ष में ज्ञानग्राहक सामग्री द्वारा ज्ञान के प्रामाण्य का भी zs | 
होने से इस पक्ष को स्वतः प्रामाण्य की संज्ञा प्राप्त हुई है । द्वितीय मत में अनुभूति | 
सामग्री तथा उसके याथार्थ्य की ग्राहिका सामग्री भिन्न होने से तार्किकों का यह | 
सामर्थ्यविषयक मत परतः प्रामाण्य की संज्ञा से विभूषित है। 


करुणरसप्रकर्षप्रकाशन कविकुल भूषण महाकवि भवभूति जिस प्रकार साहित्याकाश 
के एक दैदीप्यमान रल हैं, उसी प्रकार अनेक विद्वानों की मान्यतानुसार भाट्टमतावलम्बी 
उम्बेकाचार्य के रुप में एक श्रेष्ठ दार्शनिक के रुप में भी प्रतिष्ठा को प्राप्त हैं, यद्यापि 
यह विषय अभी तक विवादग्रस्त है । 


महाकवि का दार्शनिक उम्बेक के रुप में अवलोकन करने पर उक्त दोनों मतों मे 
d प्रथम मत के परिपोषक प्रतीत होते हैं उनकी तीनों रचनाओं में अनेक स्थलों पर याधार्थ 
या प्रामाण्य की प्राप्ति में संशयरहित स्वतः प्रामाण्य का उनका मीमांसाभिमत दृष्टिकोन 
अभिव्यक्त होता है। : 


'मालतीमाधवम्‌' नाटक के प्रथम अंक प्रारम्भ में परिब्राजिका कामन्दकी प्रश 
करती है - “अघि नाम तयो - कल्याणिनोभूरिवसुदेवरातापत्ययोर्मालतीमाधवयोरभिम्त 
पाणिग्रहः स्यात्‌ ।” यहाँ पर भूरिवसु तथा देवरात के विशेषण में “कल्याणिनोः 
विशेषणांश द्वारा महाकवि को अभिमत संशयरहित कुशलताज्ञान का याधार्थ्य ध्वनित होता 
है | टीकाकार श्री जगध्दर «कल्याणिनोरित्यनेनाशंसनीयकुशलतयानुप्राध्यत्वमुक्तम्‌। झ 
पंक्ति द्वारा इसी तथ्य की पुष्टि करते हैं। 


इसी प्रकार प्रथमाक में माधव का मित्र मकरंन्द माधव को इस प्रकार "e 
करता है कि - "तुम्हरे नेत्रों की जो कौमुदी है, ज्योत्सना है, उसके मनोरथ के व | 
बन्धु अर्थात्‌ उसकी प्राप्ति के विषय में अभिलाषी तुम भी हो । इसलिए जिसमे i: 
अनुराग उत्पन्न कराने में काम तथा एक देश में उपस्थिति कराते हुए भाग्य, aia | 
प्रयत्न है, उस संगम के विषय में संशय का स्थान ही नहीं है।' 


यह पद्म भी अपने काव्यगत सौष्ठव सहित महाकवि की al 
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a याधार्थ्य को प्रकाशित करता है | 

“महावीर चरितम्‌' के प्रथम अंक में “समस्त दोषों के असम्पर्क के कारण वेद के 
समान आप दोनों के वचन ही पुण्य तथा पाप के-निर्धारिण में प्रमाण हैं |” ° यहाँ पर 
राम विश्वामित्र के आदेश को वेद के समान प्रतिपादित कर उसके सर्वथा संशय-रहित 
प्रामाण्य को स्थापित करते हैं। 


एवमेव चतुर्थ अंक में परशुराम के प्रति दशरथ की यह उक्ति है “निसर्गतः 
(स्वाभाविक रुप से) पवित्र आप का पावित्र्स अन्य किस (प्रायश्चितादि) से हो सकता 
ह? तीर्थादक तथा अग्नि को अन्य उपायों से शुद्धि की आवश्यकता नहीं रहती T 


इस पद्य में परशुराम के पावित्र्यरुपी तथ्य की प्रस्तावना में अग्नि तथा तीर्थजल 
की स्वतः प्रामाणिकता का उल्लेख करते हुए महाकवि ने दशरथनिष्ठ परशुराम के 
पाविव्यविषयक याथार्थ्य के स्वतः प्रामाण्य को अभिव्यक्त किया है। 


ji 

i उत्तररामचरितम्‌ के प्रथम अंक में मुनि अष्टावक्र d; माध्यम से वसिष्ठ का सन्देश 
सुनकर राम की यह उक्ति है - “सांसारिक सज्जनों की वाणी अर्थ का अनुसरण करती 
है, परन्तु आदिकालीन (अत्यन्त श्रेष्ठ) ऋषियों की वाणी का अर्थ को ही अनुसरण करना 

शि ॥ ` पडता है॥” 5 

मतः 

a इस पद्य में आप्तवाक्यजन्य अर्थ के याथार्थ्य के स्वतः प्रामाण्य का महाकवि का 

E अभिमत पक्ष उद्घाटित हो जाता है | 

4 


इसी प्रकार चतुर्थ अंक में अरुन्धती का यह कथन है - “ब्रह्म तेज का साक्षात्कार 

करने वाले ब्राह्मणों के जो कथन हैं, उनके बारे में सन्देह नहीं होना चाहिए | उनकी वाणी 

रत | में मंगलमयी समृद्धि स्थित रहती है। ?इस अरुन्धती की उक्ति में भी ज्ञान के याथार्थ्य 
1% | को संशयविरहित स्वतः प्रामाण्य से विभूषित रुप में महाकवि ने प्रतिपादित किया है | 


ja | इन उदाहरणों के पर्यालोचन से दर्शन के क्षेत्र में महाकवि को अनुभूतिकाल में 
पशपरहित याधार्थ्य का मीमांसाकाभिमत पक्ष ही अभिमत प्रतीत होता है। 
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३) साहित्य में रसमात्र का याथार्थ्य 


दर्शन के परिसर में विद्यमान याधार्थ्य की यह अवधारणा काव्य के संसार 
में जहाँ का प्रजापति कवि समस्त दार्शनिक नियमों से स्वतन्त्र है । 19 वहाँ परस्पर भित्र 
मतमन्तान्तरो में से किसी दर्शन विशेष की अवधारणा को काव्य जगत्‌ में आरोपित कर 
पाना केवल कठिन ही नहीं अपितु अनुचित भी है, तथापि कवि के बुद्धिस्थित याधार्थ 
तथा वस्तुगत याथार्थ्य में वैलक्षण्य होने पर भी रसाभिव्यक्ति को काव्यजगत्‌ के सार्वभौम 
याधार्थ्य के रुप में अवश्य स्थिपित किया जा सकता है । आचार्य मम्मट ने अभिनव गुप्तपाद 
का यह मत उद्धृत किया है कि अन्य सब को तिरोभूत करता हुआ सा, ब्रह्मसाक्षात्कार 
का अनुभव करता हुआ सा अलौकिक आनन्द को देने वाला (चमत्कारकारी) आदि 'रस' 
कहलाता है।' आदि 'रस' कहलाता है । 11 आचार्य विश्वनाथ भी रस को ही काय की 
आत्मा स्विकार करते È I इस प्रकार अनेक आचार्यो द्वारा सम्मत “रसतत्त्व” विभिन्न 
तत्वों तथा परिवर्तनों के मध्य में भी सर्वत्र व्यापक एक “यथार्थ” तत्त्व के रुप में साहित्यिक 
दृष्टि से संस्थापित है । 


भवभूति की दृष्टि में 'उत्तररामचरितम्‌' मे करुणपसमात्र का याथार्थ्य 


सहृदय हृदयावर्जक कविकुलचूड़ामणि महाकवि भवभूति ने अपनी सर्वोत्तम कृति 
“उत्तररामचरितम्‌” में न केवल एक अंगी रस के रुप में करुण रस की स्थापना की है 
अपितु इस करुण रस को ही इस नाटक के सन्दर्भ में एक सर्वव्यापक यथार्थ तत्त्व के 
रुप में प्रतिष्ठित किया है | इनकी मान्यता है कि - 
“प्रतिपादक हेतुओं के भेद के कारण विलक्षण होनेवाले मिथ्या : का आश्र 
बननेवाला एक मात्र करुण ही वास्तविक (यथार्थ) है । जैसे एक जल (उपाधियों के कार 
भँवर, बुलबुले और लहरों के रूपवाले परिणामों का अधिष्ठान बनता है, परन्तु सरकी 
वास्तविकता जल की ही रहती है।” 1) 


ae à 
महाकवि द्वारा विरचित यह श्लोक परस्पर भिन्न अनेक तत्वों में que 


| qd 
विद्यमान एक 'रसतत्त्व” की चरम यथार्थ के रुप में उनकी मान्यता को प्रकाशित 
में पूर्ण रुप से समर्थ है। 
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महाकवि भवभूति ने सीता परित्याग के पूर्व सीताहरणजन्य वियोग को विप्रलम्भ 
तथा सीता परित्याग के पश्चात्‌ समुत्पन्न वियोग को “करुण रस” के रुप में प्रतिष्ठित 
किया है। नाटक के नायक श्री रामचन्द्र के मुखारविन्द से दोनों के अन्तर को महाकवि 
ने स्वयं अभिव्यक्ति प्रदान की है 

“प्रथम वियोग शत्रुविनाश तक ही था, (इस कारण किसी तरह सह्य था) परन्तु 
यह दूसरी बार का वियोग तो अवधिरहित, अत्यन्त कटु तथा चुपचाप जिसे सहना है, 
ऐसा कभी समाप्त न होने वाला है।” ^ 


यद्यापि “उत्तररामचरितम्‌' में सीता की वास्तविक रुप से मृत्यु नहीं हुई, तथापि 
लक्ष्मण के माध्यम से वन में परित्यक्ता सीता की वन्य पशुओं द्वारा मृत्यु की कल्पना के 
आधार पर रामचन्द्र के विलाप के माध्यम से सर्वत्र 'पत्थरों को रुलाने वाला तथा वज्र 
के हृदय को भी विदीर्ण करने वाला?” “करुण रस” ही सम्पूर्ण नाटक में महाकवि के 
अभिमत “यथार्थ तत्त्व” के रूप में अभिव्यक्त हुआ e| 


इस प्रकार एक दार्शनिक के रूप में भवभूति प्रबल प्रमाणों द्वारा दोषज्ञान उत्पन्न 
होने तक समस्त ज्ञानों के स्वतः प्रामाण्ययुक्त भाट्टाभिमत याथार्थ्य को स्वीकार करते 
हुए प्रतीत होते हैं, तो साहित्यिक की भूमिका में सर्वत्र एक व्यापक तत्त्व के रुप में रस' 


! का अस्तित्वात्मक याथार्थ्य उन्हें अभिमत प्रतीत होता है । 
; डॉ. सोमनाथ नेने. 
L- 


संस्कृत अध्ययनशाला 
विक्रम विश्वविद्यालय, उज्जैन, म. प्र. 


पाद टिप्पणी 


9) “न चाविषया काचिदुपलब्धि,' 
२) विज्ञानमानन्य ब्रह्म” बृह. आ. उप. 3/928 
रे) Malatimadhava p. 13, Line 01 Motital Banarasidas Varanasi - 1983 
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Same P.13 Line 14, 
“या कौमुदी नयनयोर्भवतः सुजन्मा तस्या भवनपि त्य qum 
प्रति सखे न हि संशयो स्ति यस्मिन्विधिश्र्व मदनश्च कृताभियोगः” Malati 
madhava p.38. 

सर्वदोषानभिष्वङ्गदाम्नायसमता गताः | 

युष्माकमभ्युपगमाः प्रमाणं पुण्यपापयोः | |” 1/38 


Mahaviracharita, p.19, Pulication Board, Assam. 
Gauhati - 3, 1969. 


“निसर्गतः पवित्रस्य किमन्यत्‌ पावनं तव | 
तीर्थांदकस्य बहिश्च नान्यतः शुद्धिमर्हतः | ।” 4/27 
Same p.86. 

लौकिकानां हि साधूनामर्थं वागनुवर्तते | 

ऋषीणां पुनराद्यानां वाचमर्थोऽधावति 11 (अनुवर्तते) 
उत्तररामाचरितम्‌, अंक ०१, श्लो. सं. 
आविर्भूतज्योतिषां ब्राहमणानां 

ये व्याहारस्तेषु मा संशयोऽभूत्‌ । 

भद्रा ह्येषां वाचि लक्ष्मीर्निषक्ता 

नैते वाचं विल्ातार्थांवदन्ति । । 

उत्तर रामचरितम्‌ अंक ४, श्लो. सं. १८ 


१०) अपारे काव्य संसारे कविरेकः प्रजापतिः | 


यथेस्मैरोचते विश्वं तथेदं परिवर्तते । । 


११)“ ...अन्यत्सर्वमिव तिरोदधद ब्रहममास्वादमिवानुभवयन्‌ 


अलौकिकचमत्कारकारी श्रूङ्गारादि को रसः।” 
काव्य प्रकाश, पृष्ठ 114, कुष्णदास अकादमी 
वाराणसी, 1986 


१२) “वाक्यं रसात्मकं काव्यम्‌, साहित्यदर्पणः, प्रथम परिच्छेदः पृष्ठ | 2 


33)^umi रसः करुण एव निमित्तभेदाद्‌ 


सत्यव्रतसिह, चौखम्बा विद्याभवन, वाराणसी 1 1963. 


भिन्नः पृथक्पृथगिव श्रयते विवर्तान्‌ । 
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आवर्तबुदवुदतरङ्गमयान्‌ विकारान्‌ 

अम्भो यथा सलिलमेव हि तत्समस्तम्‌ । |” 3/47 
१४)“उपायानां भावादविरतविनोदव्यतिकरैः 

विमदैर्वीराणां जनितजगदत्यद्भूतरसः। 

वियोगो मुग्धाक्ष्याः स खलु रिपुघातावधिरभू- 

त्कटु स्त्प्णीं सह्यो निरवधिरयं तु प्रविलयः || 

उत्तरराम चरितम्‌ 3/47. 206, श्री शारदापुस्तक भवन, इलाहाबाद,” 1965 
१५) अभेदं रक्षोभिः कनकहरिणच्यद्मविधिना 

तथा वृत्तं पापैर्व्यथयति यथा क्षलितमपि। 

जनस्थाने शून्ये विकलकरणैरार्यचरितै - 

रपि ग्रावा रोदित्यपि दलति वञ्रस्य हृदयम्‌ l 

उत्तररामचरितम्‌ 1/28 पृष्ठ ५१, वही | 
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रसेल एवं फ्रेगे के गणितीय चिन्तन में “संख्या” की 
अवधारणा 


रसेल अंकगणित को तर्कशास्त्र के अंग के रुप में स्वीकार करते हैं | उनका 
मानना है कि अंकगणित का विकास तर्कशास्त्र के नियमों द्वारा किया जा सकता है । रसेल 
ने अपने लेख “इन्ट्रोडेक्शन टू मैथेमेटिकल फिलॉलाफि” में यह स्वीकार किया है कि गणित 
का विकास हो रहा है -' 


१) गणित का विकास संरचनात्मक तरीके से* तथा 
२) जो कि अपेक्षाकृत अपरिचित है और अधिकाधिक अमूर्तकरण व तार्किक 
` सरलतारुपी विश्लेषण द्वारा अग्रसर होती है।** 


रसेल के अनुसार दो संघातो के बीच सामान्य धर्म तथा अनुगत धर्म होता है । 
जैसे - यह लाल, यह पेड़ इत्यादि पदार्थ आसानी से देखे जा सकते है परन्तु किसी अमूर्त 
` संख्या के बारे में यह बात सामान्य नहीं है अर्थात जिस प्रकार हम पदार्थों को आसानी 
से देख सकते हैं परन्तु अमूर्त संख्या को हम नहीं देख सकते | 


रसेल का मत है कि हम संख्या का निर्माण एक अनुक्रम में कर सकते हैं यदि 
कोई भी एक संख्या हमारे पास हो तो, जैसे - शून्य संख्या में एक जोडकर अन्य संख्या 
ग्राप्त कर सकते हैं, इस प्रकार हम अपरिमित संख्याओं का निर्माण कर सकते हैं | उनका 
मानना है कि यदि कुछ तथ्यों को मूल तथ्य मान लिया जाये तो उनके आधार से अपर 


oS f: स्फ 7 " Dy 

me more familiar direction is constructive, towards gradually increasing complexity: 

tom integers to fractions, real number, complex numbers from addition and multipli- 
cation to differentiation and intergration and on to higher mathematics. 


अक wre. ‘ 
Which is less familar, proceeds by analysing to. greater and greater abstractness and 
"logical simipligity. 
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२१८ | 
तथ्यों की सिद्धि की जा सकती है | रसेल का मत है कि प्राकृत संख्याओ के आधार (योग 
गुणा, अन्य संक्रियाओं) पर प्रतिपादन (Interpretation) को परिभाषित किया जा 
सकता है । पूर्ण संख्याओं के तंत्र से शुरु करके अनुपातिक संख्या तक उनकी परिभाषा ˆ 
धर्म, सम्बन्धतथा परिमेय (Rational) संख्याओं को परिभाषित कर सकते हैं ।२ पियानों 
ने प्राकृत संख्याओं के सिद्धान्त तो तीन पूर्वग प्रत्यय (Primitive Ideas) और पाँच 
पूर्वग प्रतिज्ञाप्तियों को तर्कशास्त्र में जोड़कर परिभाषित किया हैं ।' पियानो के तीन पूर्वग 
प्रत्यय निम्न है । १) शून्य २) संख्या ३) परवर्ती । 


यहाँ पर परवर्ती का प्राकृत क्रम में अर्थ है कि एक के बाद तुरन्त दूसरा होना, 
जैसे - शून्य का परवर्ती एक (1 is a sussessor of 0) है, और १ का परवर्ती २ है। 
संख्या काअर्थ है कि प्राकृत संख्या के समूह में सम्बन्ध होना चाहिए | 


पाँच पूर्वग प्रतिज्ञप्तियाँ निम्न हैं - 


9) शून्य एक संख्या है | 

२) किसी भी संख्या का परवर्ती भी एक संख्या है। 

३) दो संख्या का परवर्ती भी एक संख्या है। 

४) शून्य किसी का परवर्ती नहीं है। 

५) कोई भी धर्म जो शून्य से संबंधित है और उस धर्म वाली प्रत्येक संख्या की परवर्ती 
संख्या से भी संबंधित है वह सभी संख्याओं से संबंधित है। 


रसेल एवं फ्रेगे का मत है कि गणित तर्कशास्त्र का अंग है J दोनों का 
दृष्टिकोन अलग-अलग है । रसेल गणित में संख्या को नामवादी के रुप में स्वीकार करते 
हैं तथा संज्ञा व परिभाषा को हम परिभाषित करते हैं उसै ज्यादा से ज्यादा समझना चाहिये, 
शास्त्र के आकार में कोई वृद्धि नहीं करती है तथा नये पदार्थों की सृष्टि नहीं करती है। 
संप्रत्यय धर्म में रहता है या नहीं जैसे - 1) ५ +2 2)x«2 दोनोंही फलन है 
परन्तु दूसरे फलन की विशेषता है कि x को मूल्य देने पर वह सत्य या असत्य हो जाता 
है ऐसे फलन को संप्रत्यय कहते हैं| 


रेगे ने अपने “संख्या का संप्रत्यय” सम्बन्धी लेख में संख्या को समझाया € 
Š À धा 
तथा संख्या की परिभाषा दी है । फ्रेगे का मत है कि तर्कशास्त्र की सीमा के अन्दर त 
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dara नियमों द्वारा संख्या को परिभाषित किया जा सकता है ।' उनके मत में प्रत्येक 
बेशिष्ठ संख्या एक विषय-वस्तु से स्वतन्त्र | लाइबनित्ज ने विशिष्ठ संख्या की परिभाषा 
que की है कि वह शून्य b एक के बीच है। शून्य संख्या संप्रत्यय को : T : 
करती है यदि जिसके अन्दर कोई भी विषय-वस्तु (Object नहीं है | अर्थात संख्या “१ 
प्रत्यय को “अँप्लाइ' करती है यदि a पदार्थ नहीं है तथा a, £ के अन्दर नहीं है और 
, कि अन्दर है और ० भी £ के अन्दर है तो और b एकही (same) है | इसी प्रकार 
फ्रेम ने बताया कि एक संख्या (n+!) संप्रत्यय f को “अप्लाइ” करती है तथा 4 वस्तु 

(के अन्दर है और n भी संप्रत्यय [कि अन्दर है परन्तु वह a नहीं है अर्थात a के समान 
नही है । उनके अनुसार संप्रत्यय एक विशेष का फलन है जिसकी विषय-वस्तु बुद्धि ग्राह्य 

तथा इद्धिय ग्राह्य होती है । फ्रेगे का मानना है कि हम विषय-वस्तु को जान सकते हैं 

यदि फलन विषय वस्तु को “अप्लाइ” करता है तो वह सत्य या असत्य होगी। उनका 
संप्रत्यय सिद्धान्त विषय-वस्तु पर आश्रित है तथा संप्रत्य हमेशा विषय-वस्तु को ^ अप्लाई pis 


करता है | संप्रत्यय और विषय-वस्तु के उदाहरण इस प्रकार € Am ll 
संप्रत्यय विषय-वस्तु 
१) घोड़े का संप्रत्यय १) अमूर्त 


२) प्रधान संख्या का संप्रत्यय २) प्राकृतिकः 


फ्रेगे संप्रत्यय को संख्या के धर्म रुप में देखता है तंथातर्कशास्त्र के सितो 

की सीमा में ही संख्या को परिभाषित करने का प्रयास करता है । फ्रेगे अंकगणिल में शैया 
को एक पदार्थ के रुप में देखते तथा संख्या को अंकगणित में निर्दिष्ट पदार्थ के रुप में 
B हैं | संख्या पदार्थ से अलग कोई वस्तु नहीं है, पदार्थ के द्वारा ही संख्या को हम 
m सकते हैं | संख्या को बाह्य पदार्थ के धर्म के रुप में ग्रहण नहीं करते हैं तथा संख्या 
खपत्र रुप में विचार को रुप-विधान (Form) नहीं कर सकती है | उदाहरण स्वरुप हम 
TE की कल्पना नहीं कर सकते हैं । आकाश बादलों से घिरा हुआ है तथा हमें एक भी 
तारा तजर नहीं आ रहा है तो हम तब यह नहीं कह सकते कि वहाँ पर शून्य है या कोई 
p | जिस प्रकार ae वस्तुओं को देखते हैं क्या उसी प्रकार संख्या को देखते 
9 तलब यह नहीं है कि हम संख्या को स्वतन्त्र रुप में नहीं देख सकते | फ्रेगे 

: „शार संख्या पदार्थ के अलावा कुछ नहीं है अर्थात संख्या को हम पदार्थ के रुप 
aa ae अन्देशा नहीं करेंगे। क्योंकि इस दूरी को हम मानदण्ड देकर 
Sun किलोमीटर दूर है तो इसमें कोई अन्देशा नहीं करेंगे। क्योंकि 
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इस दूरी हम मानदण्ड देकर बतायेंगे कि सूर्य हमसे n=? किलोमीटर दूर है। संख्याके 
सम्बन्ध में प्रश्‍न किया जाता है कि संख्या किसको अभिहित करती है तथा मानसिक प्रक्रिया 
द्वारा संख्या का सिद्धांत क्या होगा? इसका उत्तर AÀ इस प्रकार देते हैं कि संख्या दी 
अवधारणा हम बाकी पदार्थों के अलावा नहीं बना सकते | अर्थात संख्या को हम पदार्थ 
के रुप में जान सकते हैं तथा पदार्थ के अलावा संख्या का कोई स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं 
है | संख्या को हम वाक्य तथा अभिकथन के द्वारा भी समझ सकते हैं । हमारी मानसिक 
प्रक्रिया इस प्रकार की है हम संख्या को अलग रुप में या यह नहीं बता सकते कि यह 
है | अर्थात “चार” को समझाने के लिए भी हमें वाक्य की आवश्यकता पड़ती है । वाक्य 
के द्वारा ही हम “चार” को समझा सकते हैं | वाक्य के घटक के रुप में शब्द की चर्चा 
की जाती है, परन्तु वाक्य से अलग शब्द की बात नहीं की जा सकती | जैसे - जुपीटर 
के ग्रहों की संख्या “चार” है | यहाँ पर हम यह नहीं कह सकते हैं कि “चार” क्या है? 
इस वाक्य के शब्दों के द्वारा ही हमें संख्या का ज्ञान होता है | संख्या शब्द का अर्थ वाक्य 
के संदर्भ में है। संख्या शब्द वाक्य से अलग कोई अर्थ नहीं रखता है, परन्तु वाक्य के 
अर्थ से संख्या का ज्ञान होता है । संख्या को हम विधेय (प्रेडीकेट या एट्रीबुट) के रुप में 
नहीं देखते हैं तथा पदार्थ होने के लिए यह जरुरी नहीं है कि वह भौतिक (Physical) 
ही हो। उनके मत में संख्या वस्तुनिष्ठ (0४/९०४४९) है अर्थात्‌ व्यक्ति पर आश्रित नहीं 
है | वह ज्ञाता से स्वतन्त्र है परन्तु तब वह किसी देश विशेष में होने की बात भी निरर्थक 
है । संख्या शास्त्र में संख्या को पदार्थ के रुप में माना गया है | उनके मतानुसार यदि आप 
किसी वस्तु को पदार्थ के रुप में स्वीकार करना चाहते हैं तो आपके पास भेदाभेद का 
आधार होना चाहिए भेदाभेद मानदण्ड के आधार पर ही एक पदार्थ को दूसरे पदार्थ 
से अलग कर संकते हैं। अर्थात्‌ भेदाभेद मानदण्ड के आधार पर एक सख्या को अन्य 
संख्या से अलग कर सकते हैं और यह बता सकते है कि यह संख्या कौनसी है तथा इस 
संख्या से किस रुप में भिन्न है या अलग है । 


ह्यूम के मत में दो संख्या समान तब होंगे जब एक संख्या समूह दूसरी संख्या 
समूह के साथ अनुरुप हो अर्थात्‌ एक समूह में जितनी संख्या है उतनी ही सख्या 
समूह में होनी चाहिए | गणितज्ञ के मत में समान का अर्थ है कि एक संख्या समूह में जितनी 
संख्या है तथा दूसरे संख्या समूह में जितनी संख्या है उन दोनों में एक-एक की अनु 
(one-to-one correspondence) होनी चाहिए | तब हम कह सकते हैं कि एक 
समूह दूसरे संख्या समूह के समान हैं | फ्रेगे ने इस प्रकार भी संख्या को परिभाषित 
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&| dina संख्या के संप्रत्यय को दूसरी तरह से भी समझा रहा है | वह इस प्रकार है 
_फ्रगे के अनुसार एक सरल रेखा 4 Ud; अन्य सरल रेखा b के समानान्तर है अर्थात्‌ 
* „|. । इस संप्रत्यय के आधार पर फ्रेगे ने रेखा a तथा रेखा b की दिशा को सिध्द 
, कय है। उनके मत में यदि रेखा a रेखा om समानान्तर है तो उनकी दिशा भी एक 
ही होगी | अर्थात्‌ a और b की दिशा एक है । समानान्तर के आधार पर फ्रेगे ने एक 
नये संप्रत्यय दिशा को परिभाषित किया है | अगर दो सरल रेखाएँ तीसरी सरल रेखा 
काथ समानान्तर है तो वे एक-दूसरे के साथ भी समानान्तर होगी । इसी प्रकार संप्रत्यय 
के वीच सम्बन्ध देखकर यदि वह सम्बन्ध 'वन-टू-वन' के अनुरुप है तो दोनों संप्रत्यय 
एक ही हैं। इसी प्रकार हम संख्या को भी परिभाषित कर सकते हैं | यदि दो संप्रत्यय 
एक है इसका मतलब है कि इनका विस्तार भी एक है अर्थात्‌ दोनों में वन-टू-वन' सम्बन्ध 
है। अगर कोई रेखा a,b के समानान्तर है तो a का जितना विस्तार है उतना ही 0 का 
विस्तार होगा, या जितनी रेखाएँ a के समानान्तर है सभी a के विस्तार में आयेगी | जितनी 
रेखाएँ b के समानान्तर है सभी ४ के विस्तार में आयेगी | यदि a और b समानान्तर 
है तो a का विस्तार ७ के साथ समानान्तर ही होगा | जिस प्रकार प्रत्येक रेखा की एक 
दिशा है उसी प्रकार प्रत्येक संप्रत्यय की एक संख्या अवश्य है | एक संप्रत्यय दूसरे संप्रत्यय 
के समान है, कहने का अर्थ है कि उनका विस्तार एक ही है ॥ जैसे - जो संख्या 4, 6 
पे भाज्य है वह अवश्य 12 से भी भाज्य होगी | यहाँ पर विस्तार एक है । इस प्रकार फ्रेगे 
ने संख्या के संप्रत्यय को समझाया है | ; 


संप्रत्यय के द्वारा किसी संम्बन्ध को भी जान सकते हैं, संप्रत्यय हमें सम्वन्ध 
Bl भी ज्ञान कराता है । जैसे - पृथ्वी चन्द्रमा के आकार d बडी है । प्रत्येक वस्तु एक 
TEN £ के अन्दर सम्बन्ध से है तथा g संप्रत्यय के साथ भी प्रत्येक वस्तु का से क 
TA है तो प्रत्येक वस्तु और g, % सम्बन्ध से परस्पर सम्बन्धित है। इसका अर्थ 
पह है कि कोई वस्तु f के अन्दर % सम्बन्ध से है तो वह वस्तु अवश्य 8 के अन्दर 
® सम्बन्ध से रहेगी । फ्रेगे सहसम्बन्ध (one-to-one correlations) के आधार पर 
Er Uem है । उनके मत में यदि संप्रत्यय f में वस्तु है तथा संप्रत्यय 
qm M म॑ “वन-टू-वन” ला तभी होगा, जब £ की वस्तु तथा ४ वस्तु 
; अर्थात्‌ जितनी f में है उतनी ही 8 में हो। तभी हम कह 


E - 
१ सम्बन्ध से है तो a हमेशा e के समान है। 
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d oa 
dpe 
अर्थात्‌ a=e 


इसी प्रकार यदि १, 9 के साथ % सम्बन्ध से है और ७,१ के 
साथ क सम्बन्ध से है तो ५ हमेशा b के साथ समान होगा । इस सम्बन्ध के आधार पर 
हम यह सिद्ध कर सकते हैं कि संप्रत्यय f, g के साथ समसंख्यक है । इसी प्रकार संप्रत्य 
£ का विस्तार संप्रत्यय ४ के विस्तार के साथ समसंख्यक होगा । क्योंकि जब संप्रत्य 
£ व संप्रत्यय ४ में परस्पर “वन-टू-वन” सम्बन्ध है तो यह सम्बन्ध इनके विस्तार में भी 
अवश्य होगा । 


स्वतन्त्र संख्या के बारे में फ्रेगे का मत है कि शून्य संख्या किसी संप्रत्यय को 
“अप्लाइ” कर सकती है, परन्तु अपने के साथ वह असमान है | उनके मतानुसार यदि 
दो संप्रत्यय रिक्त हैं तो रिक्त संप्रत्यय भी हमेशा समसंख्यक होंगे ।.यदि एक संप्रत्यय |, 
क सम्बन्ध के साथ रिक्त है तथा € संप्रत्यय भी % सम्बन्ध के साथ रिक्त है athe 
के साथ समसंख्यक होगा | क्योंकि रिक्त समुदाय में भी “वन-दू-वन” सम्बन्ध रहेगा, 
इसलिये रिक्त समुच्चय हमेशा समसंख्यक होगा | परन्तु एक रिक्त समुच्चय अन्य समुच्चय 
के साथ समसंख्यक नहीं होगा, क्योकि तब उनमें “वन-टू-वन” सम्बन्ध नहीं रहेगा। 


फ्रेगे ने संख्या के सम्बन्ध में परवर्ती (successor) को समझाया है। उनके 
मत में शून्य किसी भी संख्या का परवर्ती है, परन्तु 1, 0 का साक्षात्‌ परवर्ती (1 is 
successor of 0) | 3t ने प्रकृत संख्या अनुक्रम में परवर्ती को समझाने का प्रमान 
किया है | एक संप्रत्यय £ है जिसमें a वस्तुये है तथा यह संप्रत्यय ॥ को भी P | 
करता है अर्थात्‌ उसमें n संख्या हैं, परन्तु ॥ संख्या संप्रत्यय £ की संख्या से भिन्न है कह | 
संख्या m है । अतः प्राकृत संख्या अनुक्रम में n, m का परवर्ती है फरे के मतु! | 
एक संख्या कि एक एवं एक मात्र परवर्ती संख्या तो होगी ही परन्तु एक से अधिक | 
संख्या भी हो सकती है | फ्रेगे ने संख्या संप्रत्यय को संक्रामक सिद्धान्त (Transitive Theon) | 
के आधार पर भी समझाया है । वे संख्या के सम्बन्ध में कहते है कि यह संख्या p i | 
परवर्ती है तथा यह संख्या पूर्ववर्ती है उनका कहना है कि एक संख्या के बाद Gus 
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gen की अवधारा 


के सम्बन्ध में एक ही श्रृखला होती है, परन्तु पारिवारिक सम्बन्ध या 

वस्तुओं में सम्बन्ध एक श्रुंखला में नहीं होता है, इनकी अनेक श्रृंखलायें होती हैं 1^ 
शान्तनु पाण्डवों का पूर्वज था | यहाँ पर यदि पाण्डव जिस किसी के पूर्वज थे तो 
ततु भी उसका पूर्वज होगा । कोई व्यक्ति अपने का पूर्वज नहीं होगा क्योंकि वह सम्बन्ध 
eflexive) है और न ही वह संक्रामक है । यहाँ फ्रेगे का कहना है 
के यदि किसी संख्या a का सम्बन्ध b से है तथा b का सम्बन्ध ८ से है तो a का सम्बन्ध 


अवश्य c से होगा | 


आती हैं संख्या 


दर्शन विभाग डॉ. नरेंद्र सिंह महला 
राजस्थान विश्वविद्यालय 
जयपुर -३०२ ००४. 
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दर्शन के अपोह के प्रत्यय का विवेचन” 


बौद्ध दर्शन के संदर्भ में सामान्य के प्रत्यय पर विचार का अर्थ है उसके अपोह 
के प्रत्यय को समझना चार्वाक और बोद्धो के अलावा सभी भारतीय दर्शनों में सामान्य 
के प्रत्यय पर विचार किया है | 


वौद्ध दार्शनिक सामान्य के सम्बन्ध में स्थापित किये गये सभी सिद्धांतो का 
खण्डन करते हैं | वे सामान्य को किसी भी प्रकार की बौद्धिक या मानसिक भावात्मक 
पत्ता मानने के लिए तैयार नहीं है, उन्होंने सामान्य के सम्बन्ध में यथार्थवादी मत की 
आलोचना मुख्य रुपेण न्याय दृष्टिकोन को सम्मुख रख कर की है। 


बौद्ध सामान्य को मात्र निषेधात्मक मानते थे और नैयायिक मात्र भावात्मक | 

आपी वादविवाद के कारण दोनों को अपने दोषों का ज्ञान हुआ और अन्त में उनमें 

| sl ही अन्तर कि बौद्ध सामान्य के निषेधात्मक अर्थ को प्रमुख और भावात्मक अर्थ 

j: गाण मानने लगे और नैयायिक भावात्मक अर्थ को प्रमुख और निषेधात्मक अर्थ को 
1 मानने लगे | यहाँ हम बौद्धो द्वारा नैयायिकों की आलोचना को प्रस्तुत करेंगे। 


१) नैयायिकों की यह मान्यता है कि सामान्य की विशेषों से पृथक और 
id सत्ता हे | इस मान्यता का आधार d अनुभव को मानते हैं | वे यह मानते 
1 e: नामक कोई नित्य पदार्थ नहीं हो तो हम विभिन्न विशेषों में एकत्व 

शण नहीं कर सकते और न ही हम एक नाम को Tat के लिए 
ee | ही हम एक नाम को कुछ विशेषों के लिए प्रयुक्त 
Es कहते हैं कि अनुभव हमें कभी भी विशेषों से पृथक सामान्य | 
ids वस्तु का IE नहीं कराता | हमें हमेशा विशेर्षो का ही ज्ञान होता 

*न उठता है कि यह किस प्रकार का होता है (इसका नैयाविको के पास 
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` भिन्न होते हैं | उनमें एक जाति ही सामान्य होती है । सामान्य विशेषो में समवाय 
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कोई विशेष सन्तोषजनक उत्तर नहीं है । बौद्ध दार्शनिक धर्मकीर्ति कहते हैं कि 
विभिन्न विशेषों में एकत्व स्थापित करने के लिए किसी भावात्मक सामान्य को 
मानना आवश्यक नहीं $ यह हमारे मस्तिष्क की कल्पना मात्र है। 


2) नैयायिक सामान्य को अनुगत वृत्ति के लिए आवश्यक मानते हैं। 
सामान्य को विशेष से न जोडा जा सकता है और न अलग किया जा सकता है। 
यह विशेष के साथ जन्म से होता है और अन्त तक रहता है। बौद्ध कहते हैं 
कि अनुगत वृत्ति जाति में ही नहीं होती अपितु उपाधि में भी होती है उनकों भी ' 
सामान्य समझना चाहिए | अध्यापकत्व सामान्य नहीं है क्योंकि कोई जन्म से ही 
अध्यापक नहीं होता लेकिन उसकी अनुगत वृत्ति तो होती ही है तब सामान्य की 
क्या आवश्यकता है ? 


३) नैयायिकों के अनुसार सामान्य विशेष में पूर्णतः रहता है या अंशतः! 
यदि कहे कि एक सामान्य एक विशेष में पूर्णतः रहता है तो अन्य विशेषों में उसका 
अभाव मानना पड़ेगा। यदि कहें कि अंशतः रहता है तो यह मानना होगा कि 
सामान्य का कोई भाग एक विशेष में रहता है तो कोई दूसरे विशेष में। 


४) यदि सामान्य नित्य है तो वह कहाँ रहता है ? उत्तर हो सकता है - 
व्यक्तियों के अन्दर | तब प्रश्‍न उठता है कि जब गाय उत्पन्न होती है तो सामानय 
कहाँ से आता है । और जब मर जाती है तो कहीं चली जाती है | एक उत्तर j 
हो सकता है कि सर्वत्र रहता है तो कभी विशेषों में सभी जातियाँ होनी चाहिये! | 


५) नैयायिक यह मानते हैं कि विशेष आपस में एक दूसरे से एकदम भित्र | 


सम्बन्ध से रहते हैं | धर्मकीर्ति कहते हैं कि एक ही वस्तु एक साथ में दो बिरोध | 
धर्म नहीं रख सकती । यह एक साथ समान और असमान नहीं हो सकती | 
समवाय सम्बन्ध को नहीं मानते । वे दो ही प्रकार के सम्बन्ध मानते हैं que 
और तदुत्पत्ति सम्बन्ध । 


सामान्य और विशेष के बीच तादात्म सम्बन्ध नहीं हो सकता क्योंकि 
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दूसरे के एकदम विरोधी धर्म रखते हैं । इनके बीच तदुत्पत्ति सम्बन्ध भी नहीं 
हक नित्य वस्तु अर्थ-क्रिया-कारो नहीं होती और सामान्य नित्य है। 


बौद्ध दर्शन में अपोह - 

बौद्ध दर्शन में सत्‌ का लक्षण अर्थ-किया-कारित्व माना गया है । सत्‌ वह जो 
करिसी का कारण है किसी कार्य को उत्पन्न करने वाला है | अर्थ-क्रिया-कारित्व केवल मात्र 
sig चत्तुये ही हो सकता है स्थाई वस्तु, सत्‌ नहीं हो सकती क्योंकि कार्योत्यादन के 
लिये नाश आवश्यक है जो कि सत्‌ वस्तु में आवश्यक नहीं है। 


यह बौद्धों की तत्त्व मीमांसाकी स्थिति है । इसकी वजह से वे नित्य सामान्य 
को अस्वीकार कर देते हैं। वे इसे भावात्मक नहीं मानते क्‍योंकि उनके अनुसार जो 
भावात्मक होता है वह सत्‌ होता है। 


सामान्य को पूर्ण रुपेण अस्वीकार कर मानवीय ज्ञान और व्यवहार की बात 
भी नही की जा सकती क्योंकि स्वलक्षण (क्षणिक वस्तु) सर्वम भिन्न होते हैं। प्रत्येक 
स्वलक्षण सम्पूर्ण संसार के एकदम भिन्न होता हैं । ऐसे स्वलक्षण के लिए शब्द प्रयोग नहीं 
किया जा सकता और भाषा भाव में हम दैनिक व्यवहार की तथा व्यावहारिक ज्ञान की 
कल्पना भी नहीं कर सकते | इसलिए बौद्ध दार्शनिक सामान्य को “अपोह” के रुप में 
स्वीकार करते हैं। “अपोह” का अर्थ है “अतद्व्यावृत्ति” अर्थात्‌ इससे अन्य का निषेध । 


3 प्रकार बौद्ध दर्शन में सामान्य को निषेधात्मक माना गया है | तथा यह बुद्धि का निर्माण 
| | 


बौद्ध दर्शन में अपोह-वाद का विकास तीन चरणों में हुआ है । दिडनाग और 
ने इसकी स्थापना की | उनके मत की कुमारिल और उद्योतकर द्वारा आलोचना 
: जाने पर शान्तरक्षित और कमलशील ने उसमें परिष्कार किया | तत्पश्चात्‌ वाचस्पति 
MERI आलोचना किये जाने पर ज्ञानश्री और रलकीर्ति ने उसमें और सुधार किया | 


दिडनाग और धर्मकीर्ति द्वारा अपोहबाद की स्थापना - 


दिड़नाग ने अपने प्रमाण समुच्चय के पंचम परिच्छेद में अपोहवाद का प्रतिपादन 
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किया है | उनके अनुसार दो प्रकार के पदार्थ हैं स्वलक्षण और सामान्यलक्षण । दो ही प्रमाण । 
है प्रत्यक्ष और अनुमान । स्वलक्षण का ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है यह एक क्षणी होता 
है प्रत्येक स्वलक्षण दूसरे से अत्यन्त भिन्न होता है कोई भी दो स्वलक्षण समान नहीं a 
सकते | वास्तव में स्वलक्षण की एक मात्रा सत्‌ हे । 


सामान्य लक्षण अनुमान द्वारा होता है | सामान्य लक्षण कल्पना की उपज है। 
पांच मूल कल्पनाएँ हैं - 9) नाम, २) जाति, ३) द्रव्य, ४) गुण और, ५) कर्म । 
दिड़नाग ने विकल्प को शब्द से जोड़ दिया है | 
विकल्प से शब्द और शब्द से विकल्प जन्म लेते हैं सम्पूर्ण विकल्पात्मक ज्ञान 
अभिव्यक्तात्मक है और सम्पूर्ण अभिव्यक्तात्मक ज्ञान विकल्पात्मक हे | 


हमारे विकल्प यथार्थ से कोई सम्बन्ध नहीं रखते | सभी विकल्प आपस में एक 
दूसरे से सम्बन्धित होते हैं एक विकल्प का अर्थ अन्य विकल्पों का अर्थ इसी तरह समझा 
जाता है | शब्द और विकल्प एक समान क्षेत्र से सम्बन्ध रखते हैं । अतः सभी शब्दों का 
अर्थ भी इसी तरह समझा जाता है । 


अपोहवाद क्षण प्रतिमास और विकल्प के दैत तथा भाषा और विचार के सम्बन्ध 
पर आधारित है, शब्द का अर्थ व्यक्ति जाति आदि नहीं है क्योकि ये वस्तु ही नहीं है बल्कि 
व्यक्ति, जाति आदि का तत्त्व भी केवल भाषागत है | भाषा वस्तुओं का चित्रण नहीं करती 
अपितु व्यावहारिक वस्तुएँ भाषा निहित मूल कल्पनांओं का चित्रण करती हैं | अर्थ कल्पना 
का निर्माण है यह एक विभाजन रेखा के सदृश है जो कि निश्चित : हुए भी स्पष्ट 
नहीं है | प्रतिभाष का विषय भावात्मक होता है जबकि विकल्प का विषय अपोहालक 
होता है अतः अर्थव्यावृत्ति मात्र या अपोह मात्र होता है। 


दिड़नाग का कहना है कि शब्द का अर्थ न विशेष हो सकता है और न सामाय 
विशेष के किसी भी प्रकार के विशेषणों का ज्ञान नहीं हो सकता क्योंकि वह एक 
होता है हमें उसका प्रत्यक्ष द्वारा मात्र संकेत ग्रहण होता है शब्द का अर्थ सामान्य भी 
हो सकता क्योंकि सामान्य को नित्य माना जाता है । और ऐसे सामान्य को शब दा Si 
मानने पर हमें कई अपरिहार्य कठिनाइयों का सामना करना पड़ेगा | अतः शर al 
अपोह ही हो सकता है। | 
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धर्मकीर्ति कहते हैं कि शब्द न तो बाह्य वस्तुओं की ओर संकेत करते हैं और 
न मानसिक प्रत्ययों की ओर | वस्तु और प्रत्यय दोनों ही क्षणिक होते हैं | शब्दों का किसी 
भी प्रकार का भावात्मक अर्थ नहीं होता | शब्द निश्चित विकल्पों की ओर संकेत करते 
#। और इन विकल्पों का अर्थ अन्य विकल्पों का निषेध होता हे | 


सत के बारे में हम कुछ नहीं कह सकते । हमें प्रत्यक्ष द्वारा सत्‌ का ग्रहण मात्र 
ही होता है उसके बारे में हम यह भी नहीं कह सकते कि वह क्षणिक है। अतः हमारा 
समस्त शाब्दिक ज्ञान ऐसा जो अभिव्यक्त किया जा सकता है भ्रम मात्र है | 


कुमारिल और उद्योतकर द्वारा आलोचना - 


कुमारिल कहते हैं कि यह सही है कि शब्द के अर्थ में अन्यो का निषेध भी 
निहित रहता है लेकिन हमें उसका सीधा बोध नहीं होता । प्रत्यक्ष बोध तो हमें शब्द के 
भावात्मक अर्थ का होता है| किसी भी प्रकार के भावात्मक अर्थ को स्वीकार न करने 
के कारण अपोह शून्यवत है और प्रतीति विरुद्ध है | उद्योतकार कहते हैं कि जव तक 
हम भावात्मक अर्थ नहीं जानते तब तक निषेधात्मक अर्थ भी नहीं जान सकते | यह कहने 
में कि गो शब्द का अर्थ “अगो” व्यावृत्ति है और “अगो” शब्द का अर्थ “ गोव्यावृत्ति” 
है अन्योन्याश्रम दोष आता हे। 


कुमारिल कहते हैं कि अपोहवाद को स्वीकार करने पर कई संगत निष्कर्ष 
s पडते हैं | अपोह का अर्थ है - 


इससे अन्य का निषेध यह अन्य या तो भावात्मक होगा या निषेधात्मक | यदि 
Fe भावात्मक है तो वह सामान्य है क्योंकि विशेषों का ज्ञान हमें नहीं हो सकता | यदि 
em निषेध मात्र ही है | कोई भावात्मक अर्थ नहीं रखता तो शून्यवत है अर्थहीन 
ur के लिए “गो” शब्द का अर्थ यदि अंगो का निषेध “ अअंगो! हो तों वह 
iu. à Dun बोद्धो के समक्ष एक उभयतः पास प्रस्तुत करते हैं pue अन्य अपने 
"ate सामान्य हैं और यदि भिन्न नहीं है तो समान नहीं है तो समान है 
11 र समस्त बौद्ध दार्शनिक ढाँचा नष्ट हो जाता है | क्योंकि तत्त्व किसी भी 

कुछ भी या सभी वस्तुएँ हो सकती हैं। 
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यदि बौद्ध दार्शनिक कहें कि अपोह अपने निषेध नहीं है अपितु किसी भी पद 
का अर्थ अपने से निषेध में ही समझा जाता है तो कुमारिल कहते हैं कि यह कथन सब 
पर लागू नहीं होता । सत्‌ ज्ञेय आदि पदों का अर्थ मानने के लिए हमें इनसे अन्य “असत 
अज्ञेय आदि का निषेध करना पड़ेगा पर इनसे हम जान नहीं सकते | उधोतकार कहते 
हैं कि सर्व शब्द का निषेध “असर्व” निरर्थक है क्योंकि “सर्व” में सब कुछ आ जाता है। 
अतः इसके निषेध को हम कैसे समझ सकते हैं। 


अपोह को शब्द और हेतु से प्रतिपादित हुआ माना जाता है किन्तु वस्तुगत 
साधारण धर्म के अभाव में शब्द और अर्थ में सम्बन्ध किसी प्रकार स्थापित होगा? प्रत्यक्ष 
गोचर विशेष शब्द के क्षेत्र से बाहर है । शब्दार्थ ज्ञान अनुमान से जाना जाता हे। शद 
का किसी वस्तु में संकेत आवश्यक है जो कि बौद्धों को स्वीकार्य नहीं हैं। 


अपोहवाद से व्यवहार की व्याख्या नहीं हो सकती वस्तुतः “गो” शब्द का 
संकेत “गोत्व” में होता हैं | अन्य व्यावृत्ति में नहीं। 


अपोह में भेद और नियम वासना से उत्पन्न नहीं हो सकते क्योंकि जब बाह्य 
विषय ही नहीं है तो उनकी वासना ही कहीं से होगी। 


अपोह का वाचक अर्थ कैसे उपलब्ध होगा? शब्द स्वलक्षण की ओर संकेत 
नहीं करता तथा वह सामान्य भी स्वीकार नहीं किया जा रहा वाच्य रुप अपोह की तरह 
ही वाचक रुप orate भी अवास्तविक और कल्पित हो जायेगा | अतः उनके बीच सम्ब 
भी वैसा होगा जैसा की आकाश , कुसुम और शशश्रृंग में होगा। 


शान्तरक्षित और कमलशील द्वारा अपोहवाद का उद्धार और परिष्कार 


शान्त रक्षित कहते हैं कि अपोहवाद की आलोचना का कारण उस सिद्धा 
का सही ज्ञान नहीं होना है वास्तव में अपोह दो प्रकार का होता है - 


पर्युदास और प्रासब्ध प्रतिषेध - पर्युदास प्रतिषेध में विधि के लिए निषेध हीत 
है | तथा प्रासब्ध प्रतिषेध में निषेध के लिए निषेध होता है । अपोह का अर्थ परसि 
नहीं है अपितु पर्युदास प्रतिषेध है। 
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बौद्ध दर्शन 


भी दो प्रकार का होता है - 
E १) अध्यात्मिक २) अर्थात्मक 


विभिन्न स्वलक्षणों में भेदाग्रह द्वारा एक अनुगत बुद्धि एक जाति के प्रत्यय का 
निर्माण किया जाता है | तथा अन्य विकल्पों का निषेध करके उसका अर्थ जाना जाता 
3 | यहीं बुध्यात्मक अपोह है | विजाति व्यावृत अर्थ स्वलक्षण की अर्थात्मक अपोह है इससे 
हम एक स्वलक्षण को प्राप्त करने के लिए समस्त विकल्पों का निषेध करते हैं। 


जैसे हरीत की आदि औषधियाँ भिन्न होते हुए भी ज्वर शमन में सहायक होती 
हैं। वैसे ही विभिन्न स्वलक्षण भिन्न भिन्न होते हुए भी एक प्रत्यक्ष के निर्माण में हेतु बनते 
हैं उनके सहारे जो सविकल्पक ज्ञान में बाध्य अर्थ प्रतिबिम्ब उत्पन्न होते हैं वे बाह्य अर्थ 
न होते हुए भी बाह्य अर्थ निश्चित किये जाते हैं। 


शब्द का सीधा अर्थ न तो प्रसब्ध प्रतिषेध होता है और स्वलक्षण शब्द निषेध 
से हम कुछ भी नहीं समझ सकते | इसलिए शब्द का भावात्मक अर्थ होना आवश्यक है | 
अपोह न तो एक वस्तुनिष्ठ वास्तविकता है और न व्यक्ति निष्ठ | वस्तुनिष्ठ सत्‌ केवल 
मात्र शुद्ध स्वलक्षण है | अपोह का अपरोक्ष. अर्थ नहीं हो सकता क्योंकि हमें इसका 
निर्विकल्पक प्रत्यक्ष होता है अतः यह शब्द और विकल्प से परे है व्यक्ति निष्ठ सत्‌ क्षणिक 
मानसिक विचार ही हो सकते हैं। अपोह इनके अन्तर्गत भी नहीं आता | अपोह बुद्धि 
का निर्माण है | इसका निर्माण क्षणिक वस्तुओं के भेदों को नजरअन्दाज करके होता है 
AN अम पर आधारित है कि इसके अनुसार बाह्य जगह में वस्तुएँ है | यह असत्‌ 
ss र अविधा पर आधारित है । जो सत्‌ होता है वह भावात्मक होता है | अपोह सत 
है। अतः यह अभात्मक भी नहीं है। 


"n cM E शब्द के दो पहलू स्वीकृति और निषेध होते हें । शब्द 
UE 2g अर्थ विकल्प की ओर होता है | उसमें अन्य विकल्पों का निषेध 
RE रण के लिए यदि कोई कहे कि “देवदत्त दिन में खाना नहीं खाता” तो 

निहित है कि वह रात मैं खाना खाता है जबकि इसमें स्वीकृति देवदत्त के 


दिन में नहीं 
ENT zm की है । शब्द को केवल भावात्मक माना जाये तो हम उसक्को अन्य 
भेद नहीं कर सकते | ; 
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अतः शब्द भावात्मक अर्थ पर जोर देता प्रतीत होता है पर उससे निषेधात्मक 
अर्थ भी निहित रहता है तथा दोनों का बोध पूर्वापार रुप से होता है। 


शांतरक्षित के अनुसार स्वलक्षण और विकल्प में निषेधात्मक समानता ह 
विभिन्न स्वलक्षणो में भेदाग्रह द्वारा विकल्प बनता है | स्वलक्षण “गो” और विकल्प “गो” 
दोनों में इतनी ही समानता है कि दोनों का अर्थ अन्य व्यावृत्ति द्वारा निर्धारित होता है 
स्वलक्षण “गो” की तरफ बुध्यात्मक अपोह संकेत करता है | 


वाचस्पति मिश्र द्वारा बौद्धो की आलोचना 


वाचस्पति मिश्र ने तात्पर्य टीका में बौंद्धों की आलोचना मुख्य रुप से भिन्न 
दो बिन्दुओं के आधार पर की है - 
9) सारुप्य (निषेधात्मक समानता २) भेदाग्रह 


१) सारुप्य (निषेधात्मक समानता) - 


वौद्धो के अनुसार सामान्य लक्षण और स्वलक्षण में अन्य व्यावृत्ति रुप समानता 
है । विकल्प “गो” और विशेष गो दोनों का अर्थ “अगोत्वावृत्ति” से निर्धारित होता d 
इसके अलावा सत्‌ और भ्रमपूर्ण विकल्प में कोई समानता नहीं है । वाचस्पति पूछते है 
कि यह अतद्व्यावृत्ति वास्तविक है या बौद्धिक? यदि यह वास्तविक है तो स्वलक्षण 
विधि रुप होता है | अतः द्रव्यावृत्ति निषेध रुप होता है । प्रश्‍न उठता है | स्वलक्षण और 
अतद्रव्यावृत्ति भेद रुप है या अभेद रुप? यदि वह भेद रुप है तो वह स्वलक्षण का विशेषण 
हो जायेगा और बौद्ध दार्शनिक विधिरुप वस्तु का निषेधात्मक गुण स्वीकार नहीं का 
सकते | यदि वह अभेदरुप है तो यह मान्यता तो आत्म व्याद्याती ही है क्योंकि विधि और 
निषेध एक साथ नहीं हो सकते | यदि वे व्याद्यात को अस्वीकार करते तो सामान्य लक्ष 
को विधिरुप मानना होगा और तव वह वास्तविक हो जायेगा या स्वलक्षण अपना विधि 
खो देगा। | = : 

यदि यह कहा जाये कि अपद्रव्यावृत्ति सत औरं विकल्प गो के बीच oad 
बनाये रखने के लिए एक काल्पनिक सिद्धान्त है तब तो फिर मक्खी और हाथी भी qn 
हो जाएँगे क्योंकि दोनों गधे से भिन्न | : 
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E. दर्शन 


यह कहा जा सकता है कि अतद्‌व्यावृत्ति सत्‌ और विकल्प गो के बीच सरुपता 
बनाये रखते के लिए एक काल्पनिक सिद्धान्त है तब तो फिर मक्खी और हाथी भी समान 
हो जायेंगे क्योंकि दोनों गधे से भिन्न हैं । 


Fe कहा जा सकता है कि समानता विकल्पित सामान्य और परमार्थ मूल 
स्वलक्षण की नहीं है अपितु विकल्पित सामान्य और सविकल्पक प्रत्यक्ष गोचर प्रतीयमान 
स्वलक्षण की है | लेकिन कल्पित सामान्य और कल्पित स्वलक्षण दोनों ही अर्थक्रिया कारी 
नहीं होते | अर्थक्रियाकारित्व केवल परमार्थ भूत व स्वलक्षण में कल्पना का आरोप ही 
किस प्रकार होगा क्‍योंकि उसमें सारुप्य दृष्टिगोचर नहीं होता | 


वाचस्पति मिश्र पूछते हैं कि हमारे विकल्पों का आधार क्या है - अनुमान या 
अनादि अविद्या? s 

यदि विकल्पों का आधार अनुमान है तो ये भ्रम नहीं हो सकते क्योंकि तब 
ये यधार्थ पर आधारित होंगे | पहले हमें वस्तु का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष होगा और फिर 
विकल्प बनेंगे | लेकिन यह बौद्धमान्यता के एकदम विपरीत है | यदि कहा जाय कि अनादि 
अवधि पर आधारित है तो एक नारिकेलद्वीप से आये हुए व्यक्ति को पहली बार अग्नि 
देखते ही उसका ज्ञान हो जाना चाहिए। 


२) भेदाग्रह - 


E fs e क अग्रहण को लेकर भी वाचस्पति मिश्र ने आलोचना की है । बौद्ध कहते 
कहते हैं कि का SIBI स्वलक्षणों के बीच के भेद को नहीं पकडता है | साथ ही वे 
प के बारे में हम यह भी नहीं जान सकते कि वे क्षणिक हैं। यह भी 
दिक को ठ अभिव्यक्तात्मक जगत विकल्पात्मक है ऐसी अवधि में हम किसी 
नही दी है। 2 विश्व के साथ जोड़ सकते हैं क्योंकि shal के भेदाग्रह की कोई 
à र जिस तरह अभेद कल्पित है | अतः भेदाग्रह की कल्पना निरर्थक 


आत्मा नाम चीज नहीं । विज्ञानों 
ea a की कोई चीज नहीं है | केवल विज्ञानों का प्रवाह मात्र है। अतः 
फार रह सकते हैं? ज्ञानाकार और स्वलक्षण दोनो ही क्षणिक हैं। 
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क्षणिक विज्ञान प्रवाह में कल्पनायें भी क्षणिक होगी तब स्थायि सामान्य कहां रहेंगे? अतः 


बोद्धो के अनुसार स्वलक्षण के समान ही सामान्य लक्षण भी क्षणिक होने चाहिए Ek 
तब किसी भी प्रकार का ज्ञान संभव नहीं है। 


ज्ञानश्री और रत्नकीर्ति द्वारा अपोहवाद में संशोधन ओर विकास 


ज्ञानश्री ने सरुपता और भेदाग्रह का परित्याग कर दिया और अपोह को पर्युदास 
प्रतिषेध के रुप में ही स्वीकार किया वे अपनी निबन्धावलि निम्न श्लोक (यहाँ भावार्थ 
दिया जा रहा है) से प्रारम्भ करते हैं “शब्द और हेतु से अपोह व्यक्त होता है ।” इस व्यबस्था 
को सभी वस्तुओं की अवाव्यता के लिए प्रतिपादित किया जाता है | 


स्वलक्षण का बोध प्रत्यक्ष द्वारा होता है । तथा प्रत्यक्ष के विषय देश काल और 
व्यवस्था में नियत और परिस्फुट रुप वाले होते हैं | लेकिन विकल्प के विषय मे इस प्रकार 
के नहीं होते | प्रत्यक्ष के विषय स्पष्ट होते हैं । तथा विकल्प के विषय अस्पष्ट होते él 
हमारे कथनों का उद्देश्य दैनिक जीवन के लिए कार्यकारी वस्तुओं का ज्ञान कराना होता 
है। ये कार्यकारी वस्त स्वलक्षण ही है । अतः हमारे कथन विधिरुप वस्तु की और ही 
संकेत करते हैं | प्रश्‍न उठता है कि जब शब्द विधिरुप वस्तु की और ही संकेत करते है 
तो उनका अर्थ अपोहात्मक क्यों कहा जाता है? ज्ञानश्री कहते हैं शब्द विधिरुप अर्थका 
ही अभियान कैसे हैं लेकिन यह अभियान अन्य व्यावृत्ति द्वारा ही जाना जाता है क्योंकि 
स्वलक्षण अभिव्यक्ति से परे है । अपोह पर जोर इसलिए नहीं दिया जाता कि qe d 
विधि रुप अर्थ की स्फूर्ति नहीं होती अपितु इसलिए दिया जाता है कि - शब्द अपने अर्ध 
निर्धारण में अन्य अर्था का व्यवच्छेद करते हैं | वस्तु स्वभाव शब्द 3 नहीं है | यरि 
वस्तु स्वभाव को विधि रुप माने तो शब्द प्रतिषेध को अपोहात्मक माने में ही सार्थकता | 
होगी। ; | 


रत्नकीर्ति ने अपने ग्रन्थ में पूर्वपक्ष प्रस्तुत किया 8 - शब्द के बाह्य ज | 
वस्तु आन्तरिक अर्थ - बुद्धिगत आकृति - दोनों ही विधिरुप हैं। और भावात्मक ५. | 
अपोह नहीं कहे जा सकते | निषेधात्मक अर्थ की प्रतीति “घर” “पर aud | 
साक्षात नहीं होती | अनुभव से यह स्पष्ट होता हैं कि शब्द के भावात्मक 
होती है न कि अभावात्मक अर्थ की। 
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रत्नकीर्ति इसके उत्तर में स्वीकार कर लेते हैं कि शब्द का मुख्य अर्थ विधि 
रुप है | पर वे अन्यव्यावृत्ति बिना उसका अभियान नहीं करते | शब्द से उत्पन्न ज्ञान किसी 
का साक्षात्कार नहीं होता अपितु परोक्ष और अपरोक्ष होता है। 


ज्ञानश्री शान्तरक्षित के इस मत का अर्थ पूर्वापर रुप से विधेधात्मक और 
निषेधात्मक होता है अस्वीकार करते हैं। वे कहते हैं कि प्रथम क्षण में जिस विधि रुप 
का बोध होता है | वे अगले क्षण नहीं रहते । अतः फिर उससे अन्यव्यावृत्ति किस प्रकार . 
की जा सकती है | इसलिए वे मानते हैं कि शब्द के भावात्मक और निषेधात्मक अर्था . 
का बोध एक साथ होता है और बिना निषेधात्मक अर्थ के हम भावात्मक अर्थ को नहीं 
पकड सकते | 


निष्कर्ष 


बौद्ध दर्शन का सामान्य का सिद्धान्त उसकी ज्ञान मीमांसा पर आधारित है। 
तत्व मीमांसा की दृष्टि से तो वे सामान्य लक्षण को अस्वीकार कर देते हैं पर इस मान्यता 
के आधार पर ज्ञान की व्याख्या नहीं की जा सकती । प्रत्येक विशेष स्वलक्षण अभिव्यक्ति 
की सीमा से एकदम परे होता है हमारा अधिकांश और सम्पूर्ण व्यवहार भाषा पर आश्रित 
है।अतः बौद्ध एक कल्पित और असत्‌ सामान्य लक्षण को स्वीकार करते हैं जो कि अनादि 
वासना और बुद्धि का निर्माण है तथा जिसका अर्थ अपेक्षात्मक होता है। 


E दिङ्नाग द्वारा प्रतिपादित अपोहंवाद में काफी संशोधन और परिवर्धन हुआ 
यह सिद्धान्त हमारे समक्ष तीन चरणों में आता है - 


A में अपोह को पूर्ण रुपेण निषेधात्मक माना गया | तत्पश्चात्‌ शब्द के 
X निषेधात्मक अर्थ का बोध पूर्वापार रुप से माना गया तथा शब्द का अर्थ 


— माला गया और निषेधात्मक अर्थ उसमें निहित माना गया | यह मान्यता बौद्ध 
रा से कुछ हटी हुई थी। 


भावात्मक 


ज्ञान 
को व्याख्या के लिए बाह्य जगत्‌ में सादृश्य और समानताएँ मानना 
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आवश्यक है । जो दर्शन ऐसा नहीं मानता उसे तार्किक रुप से संदेहवादी है अतः = 
मानवीय ज्ञान की संगत व्याख्या करने में अक्षम el 


०१, रमन छात्रावास, आतार लाल मीणा 
राजस्थान विश्वविद्यालय, 
भि जयपूर - ३०२ ००४. 
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३)  उद्योतकरकृत न्यायवार्तिक, चौखम्बा प्रकाशन से प्रकाशित पृष्ठ ३२७२२८ एवं 


४८३-९१. 
४)  शान्तरक्षित कृत तत्त्व-संग्रह, कमलशील द्वारा की गई टीका के साथ जी.ओ.एस 
बडोदा से प्रकाशित, १९२५ ८ 


५) रलकीर्ति कृत अपोहसिद्धि डॉ. गोविन्द चन्द्र पांडे द्वारा अनुवादित एवं दर्शन 
प्रतिष्ठान जयपुर द्वारा प्रकाशित | 
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दिनकर के काव्य में अरविंद-दर्शन का प्रभाव 


हिन्दी साहित्य में एक राष्ट्रीय कवि के रुप में श्री रामधारी सिंह दिनकर का 
pect स्थान है, एक राष्ट्रीय कवि होते हुए भी उनके काव्य में श्रृंगार एवं दार्शनिक 
भावना दृष्टिगोचर होती है, दिनकर के दार्शनिक विचारों पर नवजागरण के नेताओं का 
काफी प्रभाव पडा है, उनमें स्वामी विवेकानन्द, बालगंगाछछ तिलक, महायोगी अरविन्द, 
महम्मद इकबाल, महात्मा गांधी, रवीन्द्रनाथ टैगोर आदि है | इनमें श्री अरविन्द का काफी 
प्रभाव दिखाई देता है | 


अरविन्द आधुनिक काल के एक राजनीतिज्ञ व देशभक्त होने के साथ साथ 
एक महाकवि भी थे | यद्यपि अरविन्द गांधी के समान सुधारक नहीं वरन्‌ एक विचारक 
थे, दार्शनिक थे, जिनकी दृष्टि में समूचे विश्व का सूक्ष्म-जीवन समाया रहता था। “श्री 
अरविन्द के व्यक्तित्व में योगी, कवि और दार्शनिक तीनों का समन्वय था । और वे सब 
के सब एक ही लक्ष्य की ओर गतिशील थे इसलिए श्री अरविन्द का ध्यान करते समय 
ऐसा भासित होता है मानो हम मानवता के महासूर्य को देख रहे हों ।”! 


अरविन्द ने सृष्टि विकास के क्रम में मानव को सृष्टि का सर्वोत्कृष्ट विकास 
- गना हे। उनके अनुसार मनुष्य स्वयं एक विचारशील जीवन प्रयोगशाला है । अरविन्द 
क मार्ग सन्यास और भौतिकता का मध्यवर्ति मार्ग है । अरविन्द यह मानते हैं कि ब्रह्म, 
i zm जीवात्मा एक ही सत्ता की विभिन्न अवस्थाएँ हैं। जब जीवात्मा के प्रभाव में 
का, स्थिति में रहती है किन्तु जव मन निम्त माया से B 
doc p अवस्था में प्रविष्ट होता है तो बह जीव, जगत और ब्रह्म ü AT 
अरविन्द दर्शन वास्तव में सम-न्वय का दर्शन है जिसके अंतर्गत 


का असीम औ निरपेक्ष माना गया है। इसके साथ ही जड़ और चेतन में भी 


कही परमसत्ता की अभिव्यक्ति मानी गयी है। 
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श्री अरविन्द की योगसिद्धि एवं उनके तत्त्वदर्शन की महत्त्वपूर्ण उपलब्धि 
उनका अतिमानस का सिद्धांत है। अतिमानस के सिद्धांत द्वारा उन्होंने “एक नई चेतना 
का अविष्कार ही नहीं किया - एक नया विश्व का निर्माण भी किया | उनका समस्त दर्शन 
समस्त योग उस ईश्वर प्रेमी का योग है जो ईश्वर की सृष्टि को निश्चेतन के अंधकार से 
अतिमानस के प्रकाश, अज्ञान से पूर्ण ज्ञान, दुःख से आनंद, मृत्यु से अमरता की ओर 
ले जाना चाहता है | वे जिस आनन्दवाद और आशावाद के स्वर से अपने दर्शन को युक्त 
कर देते हैं वह आज के विषण्णे जीवन में प्राण संचार करेगा, इसमें संदेह नहीं है | इसी 
भाँति अरविन्द का विकास तथा पूर्णयोग का सिद्धांत उनकी अपनी विशिष्ट देन है | 


आधुनिक हिन्दी कवियों में दिनकर ही ऐसे कवि हैं जिन्होंने अरविन्द से प्रभावित 
कविताएँ ही नहीं लिखी वस्तु उनकी विचारधारा का विवेचन भी किया है | श्री अरविन्द 
ने कहा है कि कवि योगी होता है क्योंकि कवि भी साधारण मन के स्तर से आगे उठता 
है, मन के सहज स्फुरण के स्तर से कवि केवल वस्तुओं के भौतिक अर्थ को नहीं देखता, 
आध्यात्मिक अर्थ को भी देखता है | दिनकर भी मानते हैं कि कवि विश्व की आधिभौतिक 
व्याख्याताओं को स्वीकार नहीं करता है, आध्यात्मिक व्याख्या के लिये प्रयास करता है। 
प्रत्येक कविता किसी-न-किसी हंद तक आध्यात्मिक होती है, श्री अरविन्द मानते हैं कि 
वह जो अकदय को कदय बनाने का प्रयास करे | श्री अरविन्द ने काव्य को जीवन की 
आलोचना नहीं व्याख्या कहा है. दिनकर का मत भी ऐसा ही है। 


अरविंद दर्शन तथा दिनकरजी के जीवन दर्शन के मूलस्त्रोत वैदिक : 

पाश्चात्य आध्यात्मिक दर्शन हैं | “कुरुक्षेत्र” में अभिव्यक्त दिनकर का मानव शक्ति्या १ 
विश्वास, जीवन से भाग कर नहीं जीवन में रहकर जीवनोत्नति की प्रतिष्ठा, कर्म द्वार 
, भाग्य को भी बदल देने की भावना, वैयक्तिक मोक्ष की अपेक्षा सामूहिक आत्मोन्नति मे 
विश्वास, निर्वाण प्राप्ति की अपेक्षा आत्मा के आवरण शरीर आदि को आत्मज्योति त 
प्रकाशित करने की भावना जीवन की अमरता में श्रद्धा आत्मिकता और भौतिकता al 
सम-न्वय, मानव बौद्धिक एवं रागात्मक प्रवृत्तियों में सामंजस्य की आवश्यकता, अहंकार 
का त्याग और ईश्वरेच्छा का अनुगमन, निवृत्ति पर प्रवृत्ति की विजय आदि ऐसे तत्व 
जो अरविंद दर्शन के समानांतर है। फलतः कहा जा सकता है कि कवि दिन: 
आध्यात्मिक मनोवृत्ति अरविंद दर्शन के प्रभाव को ग्रहण करने के लिए अनुकूल 
अरविंद दर्शन के अनुसार आत्मोभति का क्षेत्र जीवन से परे नहीं, जीवन ही है और 
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| दद air की T 
i PI तभी RE होगी जब सम्पूर्ण जीवन और जगत उत्रत होगा । 


कुरुक्षेत्र में दिनकर ने मानव जीवन से संबंधित जितनी भी समस्याएँ उठाई 
| ; ज्र समाधान, भारतीय एवं पाश्चात्य आस्थावादी आध्यात्मिक दर्शन के अनुसार 
तत्व ग्रहण करके प्रस्तुत करने का यत्न किया है । कवि को मानवशक्तियों पर विश्वास 
१ उसे मानव को गिराकर भी उठ जाने की शक्ति पर श्रद्धा है। वह जीवन की आग से 
ह भागने की अपेक्षा उसमें तपकर कुंदन बनने को श्रेयस्कर समझता है, तभी कह 
उठता है - 
जय हो, अघ के गहन, गर्त में गिरे हुए मानव की 
मनु कें सरल, अबोध पुत्र की, पुरुष ज्योति-संभव की 
हार मान हो गई न जिसकी किरण तिमिर की दासी 
न्योंछावर उस एक पुरुष पर कोटि-कोटि संन्यासी? 


श्री अरविन्द की दार्शनिक विचारधारा का स्त्रोत उपनिषद और गीता है । उन्होंने 
जगत्‌ को ईश्वर की अभिव्यक्ति माना है | जीवात्मा ईश्वर अंश है, धरती पर मनुष्य ईश्वर 
के यंत्र के रुप में कार्य करता है, दिनकर ने “उर्वशी” में इसी भाव की व्यंजना की है। 


यह सब उनकी कृपा सृष्टि जिनकी निगूढ़ रचना है 
झुके हुए हम धनुष मात्र हैं तनी हुई उस ज्या पर से 
किसी और की इच्छाओं के बाण चला करते हैं, 


É क अनुसार ईश्वर निष्क्रिय है, सृष्टि की समस्त क्रियाओं का सम्पादन 
Ln कर रही है । प्रकृति को शक्ति ईश्वर से ही प्राप्त है । अरविन्द प्रकृति को माया मानकर, 
| co नहीं करते है । उन्होंने प्रकृति के दिव्य रुपान्तर को ही जीवन का अंतिम 
| किया है | उर्वशी में ईश्वर और प्रकृति के प्रति इसी भाव की व्यंजना है | 
ग प्रकृति के परिवर्तन का समर्थन अपने ढंग से किया है। T. 

भ्रांति नहीं अनुभूति जिसे ईश्वर हम सब कहते हैं 

शत्रु प्रकृति का नहीं न उसका प्रतियोगी प्रतिबल है 
। ईश्वरीय जग मित्र नहीं है, इस गोचर जगती से 
i इसी अपावन d अदृश्य वह पावन सना हुआ है 
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परिवर्तन प्रक्रिया प्रकृति की सहज प्राणधारा है ।* 
श्री अरविन्द ने मॅटर के साध आत्मा को स्वीकार किया है। दिनकर “धरती 
और आकाश” कविता में देह और अदेह की एकता की व्यंजना करते है - 


अदेह की विभा 
देह में झलक मारती है 
और देहकी ज्योति 
अदेह की आरती उतारती है | 
द्वैताद्वैत से परे 
मेरी एक विनम्र टेक है प्रभो, मैं और तुम 
दोनों एक हैं |” 


श्री अरविन्द ने कहा है कि “इन्द्रिय, प्राण, मन और प्रकृति के उपकरण हैं 
और प्रकृति इन्हीं उपकरणों को उत्तम बनाकर, रुपान्तरित करके अतिमानस की ओर 
गमन किया जा सकता है ।” कठिनाइयाँ भावी विकास का सूचक होती हैं, दिनकर भी 
इसी भाव की व्यंजना करते है। 


सुख निद्रा की निशा विपद जागरण प्रात का, 
किरण पर चढ़ पकड प्रकृति उत्तम 
हृदय, आकुल मन होना” 


अरविन्द दर्शन का केन्द्रबिन्दु सर्वशक्तिमान पूर्ण ब्रहम है जो J में सत्य 
ज्ञान और अनन्त कहा गया है | ब्रह्म की अनन्तता एव निरपेक्षता के कारण मन उपरी 
निश्चित रुप नहीं जान सकता | उपनिषद सदृश अरविन्द के दर्शन के परमतत्त्व तत RR 
और आनन्द ब्रह्म है, मनुष्य की चेतना उस सच्चिदानन्द की खोज में नित्य दी पंत” 
है | श्री अरविन्द का ब्रह्म अचिंत्य एवं अगत्य है । इसका तात्पर्य यह है कि ब्रह्म 
भी विशिष्ट विशेषण तक परिसीमित नहीं किया जा सकता | सभी चर-अचर, गर 
ब्रह्म में गर्भस्थ हैं | दूसरे शब्दों में ब्रह्म यह सब परब्रह्म है। जीव और प्रकृति मे 
जो कुछ भी देखते हैं उस सबका यथार्थ स्वरुप यह परमात्मा तत्त्व ही है और "d 
परब्रह्म से भिन्न नहीं ब्रह्म दृश्य-अदृश्य रुप में सर्वत्र व्याप्त है, 'उर्वशी' में 


aa | 
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a | वि दति की प्रभाव 

प्रतित होतां है" Maa 
E ईश्वरीय जग भिन्न नहीं हे इस गोचर जगत से 
l इसी अपावन में अदृश्य वह पावन सना हुआ है,” 


अरविन्द के अनुसार जड़ और चेतन में कोई तात्त्विक अन्तर नहीं है | दोनों 

एकही परमसत्ता के दो छोर हैं | अतः दोनो एक ही हैं | जड़ चेतन का ही रुपाकार है। 

नइ और चेतन में परस्पर विरोध नहीं है अपितु ब्रह्म रुपी सागर के गति रुपी आन्दोलन 

मे उत्पन्न होती लहरें हैं। इस विराट विश्वसृष्टि के यदि दो अर्थ माने जाए तो पराई में 

पत्‌ चित्‌ आनन्द एवं सुपर माइण्ड एवं अधीनस्थ शक्ति के रुप में अपराई में उन्हीं के 

प्रतिविव क्रमशः जड़, प्राण, चैत्य पुरुष एवं मन है । इस प्रकार सत्‌ यदि अपने को प्रकाशित 

` करना चाहता है तो उसे जड़ात्मक आवरण धारण करना होगा वैसे ही यह जड़ात्मक 
आवरण भी उसी का स्वेच्छया परिगृहीत रुप है । 


` दिनकर ने भी अरविन्द दर्शन से प्रभवित होकर इस तथ्य का ही निरुपण किया 
है कि उर्ध्व स्थिति चैतन्य ही गर्त के तम अर्थात्‌ जड़ में समाविष्ट है अतः जड एवं चेतन 
का समान महत्त्व है | उर्वशी में यही भाव व्यंजित होता है। 


शिखरों में जो मौन, वही झरनों में गरज रहा है 
ऊपर जिसकी ज्योति छिपा है वह गर्त के du 


E प्रकार दिनकर की दृष्टि में अरविंद काव्य का मूल सन्देश एक उच्च 
आध्यत्मिक संदेश है, इसका कारण स्पष्ट करते हुए दिनकर ने लिखा है - एक मान्यता 
wi कि मनुष्य कविता के माध्यम d अपना विकास कर सकता है, किंतु कविता को 
ur ने अपने विकास का नहीं, प्रायुत आध्यात्मिक अनुभूतियों के दान का माध्यम 
_ ईष प्रकार दिनकर अरविन्द के काव्य और उनकी आध्यात्मिक अनुभूतियों के 


= मेन आए। श्री अरविन्द की आध्यात्मिक अनुभूतियाँ ही उनका दर्शन है जिसे उन्होंने 
काय के माध्यम से अभिव्यक्त किया है। ; 


| | हिंदी विभाग - : 
कप विश्वविद्यालय 


7 400 १३४, 


श्रीनिवास पात्रो 
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समीक्षा 

= 9 = 
(ra - वैशेषिक दर्शन में पदार्थ-निरुपण लेखिका - डॉ. शशिप्रभा कुमार) 
(प्रकाशक - प्रकाशन विभाग, दिल्ली - विश्वविद्यालय, दिल्ली, १९९२ पृष्ठ 


संख्या - ६७० मूल्य v. ४५०/-) 

डॉ. शशिप्रभा कुमार द्वारा रचित ग्रन्थ “वैशेषिक दर्शन में पदार्थ-निरुपण” 
वस्तुतः वैशैषिक तत्वमीमांसा का एक विश्वकोश है | इस ग्रन्थ में व्यापक तथा गहन पठन 
एवं अध्ययन के उपरान्त विपुल सामग्री का चयान और संकलन कर व्यवस्थित 
प्रस्तुतीकरण हुआ है। लेखिका को प्रतिपाद्य विषय का अधिकाधिक ज्ञान है और 
आद्योपान्त इनका वैदुष्य इस ग्रन्थ में झलकता है | इनकी वैचारिक स्पष्टता और भाषाकीय 
सुलभता सराहनीय है | हिन्दी भाषा में वैशेषिक दर्शन पर यह एक अनूठा एवं अप्रतिम 
ग्रन्थ है जो वैशेषिक दर्शन की महत्ता को अग्रसर करता है | 


पन्द्रह अध्यायों, दो परिशिष्टो तथा विस्तृत ग्रन्थ - सूची से युक्त यह ग्रन्थ वस्तुतः 
न्याय-वैशैषिक दर्शन-परम्परा का एक अमूल्य सन्दर्भ ग्रन्थ है जो प्रत्येक पुस्तकालय में 
उपलब्धि-योग्य है तथा प्रत्येक दर्शन के विद्यार्थि के लिए अपरिहार्य है । मेरी दृष्टि में यह 
एक आदर्श शोध-प्रबन्ध है और शोधार्थियों के लिए एक उत्कृष्ट नमूना है | प्रत्येक पृष्ठ 
पर सन्दर्भ, पादटिप्पणियाँ आदि दुर्लभ सामग्री से परिचय कराते हैं तथा विवेचित विषय : 
की E एवं सुबोधता को भी बढ़ाते है । वैदुष्य एवं शोधाश्रम के अद्वितीय संगम के 
लिए लेखिका साधुवाद कि पात्रा हैं। विशेषकर मध्यकाल से कुछ अल्पज्ञात आचायां के 
TA को प्रस्तुत करने का इसमें अभिनन्दनीय प्रयास हुआ है | 


a वैशेषिक तत्वमीमांसा का केन्द्रबिन्दु पदार्थ' का प्रत्यय है | जो अस्तित्वान्‌ है, 
त्व से युक्त है और अभिघेयत्व की सामर्थ्य वाला है, वही पदार्थ है । जिसका अस्तित्व 
| i नहीं Das है, वह पदार्थ नहीं हो सकता | अतः आकाश-कुसुम पदार्थ 
सकता क्योंकि इसका अस्तित्व संभव नहीं है । “संविदेव भगवती वस्तूपगमे नः 

फा उद्घोष करने वाला वैशेषिक दर्शन, जिसमें न्याय दर्शन की परम्परा अनुस्यूत 


शरणम' 
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है, कट्टर वस्तुवादी है | जिन वस्तुओं का हमें अनुभव होता है या हो सकता है वही 
सत्‌ है लौकिक अनुभव में प्रदत्त सत्‌ धर्मीरुप है जिसमें धर्म आश्रित होकर रहते हैं। 
धर्म-धर्मी-भेद का सिद्धान्त न्याय-वैशेषिक परम्परा का मूल आधार हे । प्रस्तुत प्रबन्ध में 
सातों वैशेषिक परम्परा में मान्य पदार्थों का विशद विवेचन हुआ है | यत्र-तत्र अन्य भारतीय 
दर्शन के सम्प्रदायों तथा पाश्चात्य विचारों के साथ तुलनात्मक परिप्रेक्ष्य में विवेचन दिखाई 
देता है। ; 


प्रस्तुत ग्रन्थ विवरणात्मक है, विश्लेषणात्मक नहीं | परन्तु विपुलकाय न्याय- 
वैशेषिक परम्परा का सांगोपांग विवरण भी अपने आप में पर्याप्त एवं स्तुत्य कार्य है। 
“अपने आप में यह एक सम्पूर्ण ग्रन्थ है । विवेचन में समग्रता के कारण इसमें इस दृष्टि 
से किसी न्यूनता को दिखाना कठिन है | सूत्रकार कणाद से लेकर अद्यावधि उपलब्ध संभी 
मूल वैशेषिक ग्रन्थों तथा आंग्ल भाषा में उपलब्ध सामग्री को आधार बनाकर ऐतिहासिक 
एवं वैचारिक दोनों दृष्टियों से इसमें वैशेषिक परम्परा का सम्यक्‌ विवेचन हुआ है | इस 
ग्रन्थ में वैशेषिक परम्परा के सभी उपलब्ध ग्रन्थों का निचोड एवं सार-संग्रह प्रस्तुत हुआ 
है | 


प्रत्येक मानवीय कृति में कुछ न्यूनताएँ va दोष अपरिहार्य हैं, इस दृष्टि से 
कतिपय ऐसे बिन्दुओं की ओर इंगित करना असमीचीन नहीं होगा । सर्वप्रथम तो इस ग्रन्थ 
को पढ़ने से ऐसी भ्रान्ति होती है कि इसमें न्याय और वैशेषिक परम्पराओं को पृथकू 
पृथक्‌ मानकर विवेचन हुआ है तथा वैशेषिक परम्परा को ही विचार का केन्र रखा गया 
है | भले ही न्याय और वैशेषिक परम्पराओं का स्वतन्त्र एवं पृथक्‌ s हुआ हो, वै 
त्वरित ही एकीभूत हो चली थीं और इसी दृष्टि को लेकर चलना चाहिए | भले ही न्याय 
eil में उपलब्ध सामग्री का इस प्रबन्ध में उल्लेख हुआ है, किन्तु उसे तुल्य स्थान मिलर 
चाहिए था । वैसे भी यह प्रबन्ध काफी बडा हो गया है, किन्तु कुछ और पृष्ठ बढ़ जाने 
से कोई आपत्ति नहीं होती | 


न्याय-वैशेषिक परम्परा बाह्यार्थवादी है, परन्तु बाह्यार्थ का क्या तात्पर्य है 
यह स्पष्टीकरण आवश्यक है । बाध्य से तात्पर्य ज्ञानबल अर्थात्‌ ज्ञान से स्वतन्त्र f 
के अस्तित्व की स्वीकृति है, तो फिर अपेक्षाबुहिजन्य गुणों की क्या तात्विक स्थिति af 


- यह स्पष्ट रुप से विचारणीय है। 
2 e 
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वैशेषिक तत्त्वमीमांसा में मूल्य का क्या स्थान है? क्या मूल्य सत्‌ हैं? भूत वस्तु 
तो सत्‌ होती है, पर क्या भव्य वस्तु को भी सत्‌ माना जा सकता है? क्या पदार्थ के अन्तर्गत 
त्य और मूल्य दोनों आ सकते हैं? इन प्रश्नों पर भी इस प्रबन्ध में थोडा विचार होता 
तो सुन्दर होता | 


यह भी विचारणीय है कि आदिशंकर का यह मन्तव्य कि “परमाणुकारणवाद 
अवैदिक है” कहाँ तक ऐतिहासिक तथा तार्किक दृष्टि से आधारयुक्त है? प्रथम परिशिष्ट 
में इस सन्दर्भ में किया गया विवेचन अपर्याप्त है | यहाँ यह स्पष्ट करना आवश्यक है 
कि 'भूत संज्ञा केवल आणविक नहीं है' | सांख्य के पंचमहाभूत आणविक नहीं है, पंचीकरण 
तथा त्रिवृत्करण का सिद्धान्त सांख्यसम्मत है, पर वैशेषिक-सम्मत नहीं है । मनुष्यादि शरीर 
केवल पार्थिव ही हैं, पाञ्चभौतिक नहीं, इसमें वैशेषिक मतानुसार पृथ्वी के अणु 
समवायिकारण हैं और अन्य चार भूत निमित्तकारण मात्र हैं | इसी तरह जलीय शरीर 
में जल के अणु समवायिकारण हैं | इसी तरह जलीय शरीर में जल के अणु समवायिकारण 

हैं और अन्य भूत निमित्तकारण; तैजस तथा वायव्य शरीर में भी क्रमशः यही स्थिति है । 

aed यह है कि भूतत्व' की परिभाषा सांख्य एवं वैशेषिक परम्पराओं में भिन्न-भिन्न 

है| सांख्यदर्शन में भूत से भौतिक उत्पन्न होता है, पर वैशेषिक दर्शन में आकाश से कुछ 

भी उत्पन्न नहीं होता | 


Xe इस ग्रन्थ में आकाश, काल व दिक्‌ के पारम्परिक सम्बन्धा तथा उनके एक 
E H चय m सभावना आज के वैज्ञानिक अनुसन्धानो एवं शोधों के परिप्रेक्ष्य में 
Ne oo चिन्तन इस प्रबन्ध की महत्ता को और भी अधिक गौरव प्रदान 
UD aN sii व सामान्य के पारम्पारिक सम्बन्धो का स्पष्ट विवेचन 
vs Jo सकता है | इस ग्रन्थ में इन दोनों के भेदाभेद का उल्लेख तो हुआ 
न 3 pp होता | पदार्थ की संख्या के बारे में समय- 
Sortie eh उठी है, NE दार्शनिक आधार क्या है, इसका विश्लेषण 
ira = UR अनेकों अपेक्षायें व्यक्त की जा सकती हैं परन्तु स्थान की 
"mig जैसा m अनुपलब्धि क्षम्य है । प्रबन्ध के गुण ही ध्यान देने योग्य है, 
, पर कहा गया है, मानवीय पुरुषार्थ में होनी ही हैं। 


न्यास- ; 
वैशेषिक परम्परा जीवन्त एवं अक्षुण्ण रही है। ज्ञानशास्त्रीय, तार्किक, 
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भाषाकीय एवं तत्त्वमीमांसीय दृष्टि से इनका महत्त्व निर्विवाद है। इसमें प्रतिपादित 
परमाणुकारण वाद वैज्ञानिक दृष्टि से विरेच्य है और अनुसन्धान की नई संभावनाएँ M 
हुए है | न्याय-वैशेषिक चिन्तन अपने मूल ढाँचे के अन्दर प्रारम्भ से ही लचीला रहा है, 
अतः समय-समय पर इसमें परिष्कार होते रहे हैं। नवीन समस्याओं पर न्याय-वैशेषिक 
चिन्तन नूतन दृष्टि प्रदान करता आया है एवं दार्शनिक चिन्तन के सन्दर्भ में न्याय-वैशेपिक 
को पूर्वपक्ष के रुप में रखकर वर्तमान दार्शनिकों के समक्ष प्रस्तुत करने की-आवश्यक्ता 

है । जिस तरह आदिशंकर ने पूर्वपक्ष के रुप में वैशेषिक सिद्धान्तो की समीक्षा की और 
| परिणामतः वैशेषिक सम्प्रदाय में विचारों का आन्दोलन हुआ या जिस तरह बौद्ध दार्शनिकों 
ने अपनी दृष्टि से वैशेषिक मान्यतओं एवं सिद्धान्तों की समीक्षा की और परिणामतः 
वैशेषिक परम्परा में नई उद्भावनाएँ आयीं, वैसी ही स्थिती वर्तमान में भी पुनरावृत्त हो, 
इसकी आवश्यकता है | 


आशा है कि इस प्रगाढ और वैदुष्यपूर्ण प्रबन्ध के पठन के उपरान्त BT 
विद्वान इस दिशा में पहल कर सकेंगे। इस दृष्टि से यह प्रबन्ध अवश्य पठनीप है। 


J भट्ट 
आचार्य एवं अध्यक्ष सिद्धेश्वर Z 


दर्शन विभाग 
दिल्ली विश्वविद्यालय 
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नेमपाल प्रजापति, आदमी का व्याकरण 
(प्रकाशक : पावन प्रकाशन, 'भारतेश्वरी धाम', अंकित विहार, पचेण्डा 
मार्ग, मुजफ्फर नगर (३० प्र.), १६६३, vii + १२०. मूल्य पैँतीस 


रुपये (अजिल्द), सत्तर रूपये (सजिल्द) |) 

“आदमी का व्याकरण' नेमपाल प्रजापति की मुक्तछंद और तुकांत शैली में रची 
गई व्यंग-प्रधान पद्य-रचनाओं का एक सुंदर संग्रह है । फिलहाल नेमपाल जी की पहचान 
मेरठ-मंडल में एक नवोदित मंच कवि के रुप में अपनी जगह बना रही है । प्रस्तुत काव्य- 

कृति अनेक सामाजिक सरोकार तथा बौद्धिक जागरुकता को परिभाषित कर इस मंच 
कवि से इससे भी कहीं अधिक साहित्यिक अवदान की अपेक्षा जगाती है | प्रस्तुत कृति 
की रचनाओं को कवि ने स्पष्टतः मंचीय परिवेश को सामने रखकर रचा है | शायद अपनी 
कल्पना में कवि ने मंच के समक्ष उपस्थित साधारण श्रोताओं के जनसम्मर्द को सतत 
सामने रखा है, जो कि बुरा है नहीं, परन्तु आज के मंचकवियों के पेशेवर दृष्टिकोन, 
उनकी शराबी-कबाबी संस्कृति तथा हुडदुंगी स्वभाव के चलते तथा कुछ-कुछ ऐसे ही स्वभाव 
के दर्शनों की बढ़ती उपस्थिति एवं गंभीर सहृदय श्रोताओं के बहिष्कार के कारण बुरा 
प्रतीत होने लगा है, कवि नेमपाल की इस प्रवृत्ति को प्रशस्त नहीं कहा जा सकता | समस्त 
कविताओं में यह प्रवृत्ति कवि पर बुरी तरह हावी है | जबकी कवि ने बौद्धिक विस्तार 
को देखते हुए इस समीक्षक का मत है कि कवि अगर थोड़ा सा भी प्रयास करे तो वह 
और अधिक दूरियाँ तय कर सकता है | ध्यान रखना होगा कि अंततः शिष्टजन सम्मत 
गंभीर प्रयास ही चिरस्थाई तथा लोकवंद्य होता है । 


संस्कृत और हिन्दी में “वि” उपसर्ग बहु-प्रयोजन वाला है। खास या विशेष 

विकार या विकृति, अत्यंत्त, विपरीत या उल्टा एवं निषेध-इस तरह के अनेक अर्थों की 
देने के लिए मूल धातु शब्द के आगे 'वि' उपसर्ग का प्रयोग किया जाता है | व्यंग 
is में भी “अंग” के आगे ‘fa’ उपसर्ग है | इस तरह वि + अंग ही संधि होकर 'व्यंग? 

' जिसका अर्थ हुआ - किसी खास या विशेष, अंग या लक्षण के साथ अपनी बात 
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कहना | कुछ लोग “वार्ता को किंचित हास परिहास के साथ कुछ विकृत रुप में प्रस्तुत 
करना? ऐसा भी 'व्यंग' (व्यंग) का अर्थ करते हैं । इस व्यंग में वाग्विदग्धता (वाणीद्वारा 
चलाना), वक्रोक्ति (तिरछी या टेढ़ी उक्ति), हास्य, विनोद आदि सभी का समावेश हो सकता 
है | ये सभी व्यंग-विधा के उपकरण मात्र हैं । इसमें पृथक्‌-पृथक्‌ विभाजन का प्रयास (जो 
पूर्ण रुपेण संभव भी नहीं) तो कतिपय वितंडावादी आलोचको का एक गैरजरुरी शगल 
मात्र है । शायद ऐसे ही आलोचको से प्रभावित होकर कवि “भूमिका के बहाने' में लिखता 
है - “हिन्दी - साहित्य में वाग्विदग्धता, वक्रोक्ति, व्यंग और हास्य - इन चारों को आपस 
में मिला दिया गया है | व्यंग, हास्य की अपेक्षा वक्रोक्ति के अधिक निकट है | इसीलिए 
हास्ययुक्त व्यंग की अपेक्षा वक्रोतियुक्त व्यंग अधिक प्रभावी होता है ।' परन्तु हमारी दृष्टि 
में कवि प्रजापति का.यह ae निर्मूल है | वस्तुतः ऐसा कुछ नहीं हे | स्वयं कवि प्रजापति 
को भी यह आभास नहीं होगा कि वह प्रस्तुत व्यंग-रचनाओं में कहाँ वक्र कथने कह गया 
है, कहाँ वाणी से दग्ध कर गया है, कहाँ हँसा गया है और कहाँ कटाक्ष कर गया है। 
'कहने का यही आशय है कि स्वयं कवि ने प्रस्तुत कृति में व्यंग की सभी विधानों का सहज 
और प्रवाहमय एवं स्फुट प्रयोग किया है । 


समीक्ष्य पुस्तक में कुल उनन्चास कविताएँ हैं। पुस्तक की पहली कविता 
“आदमी”, जो एक मुक्तक शैली में लिखी गई 'क्षणिका” का एहसास अधिक कराती है 
बडी ही प्रभावशाली हे | इसमें कथि बिम्ब के जरिये आज इंसानियत के गिरते स्तर पर 
कटाक्ष करता है - ॥ 


इक अजीब उन्मादसा, 
हादसा-दर-हादसा | 

आदमी थे हम कभी - 

पड़ रहा कुछ याद UII 


दूसरी 'लहू' शीर्षक कविता में भी कवि साम्प्रदायिक सौहार्द की | देने मे 

सफल रहा है । तीसरी कविता “भारतीय इन्सान हूँ? का विषय भी साम्प्रदायिकता ही है, 
_किंतु इस कविता का काव्यपक्ष दुर्बल है । इसमें 'भूख बहुत कड़वी होती है और ये शहर 
की जिन्दगी को बिल्कुल भड़वी होती है ।' जैसी पक्तियों को सुंदर कविता का दृष्टा 


v अंग 
कहा जा सकता | यहाँ कवि ने चालू भाषा में महज तुकबन्दी का निर्वाह किया है| 
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aya! कविता सामान्य है | वन्दर-भेडिया संवाद शार्षक कविता का कथ्य तो अभिनंदनीय 
हे. जिसमें आज के आदमी पर व्यंग है, किन्तु तथ्य कि दृष्टि से इस कविता में तर्काभास 
पैदा कर पाठक या श्रोता को तुकबन्दी की भूलभूलैयाँ में फैसाकर वरगालने की कोशिश 
की गई है | भेडिया, जो कि जानवरों में छल-कपट, धूर्तता और मक्कारी का पर्याय और 
प्रतीक स्वयं ही है, उसके मुख से उक्त दुर्गुणां को जानवरों की पहुँच से बहुत परे कहलवाना 
कुछ ठीक नहीं जँचा | वैसे भी मानवता जब भ्रष्ट होकर जीवन-मूल्यो से रहित हो जाती 
है तो पशुजन उसे मानवता न कहकर पशुता या पाशविकता से ही सम्बोधित करते है । 
'पशुता' का तात्पर्य भी कुत्ते, बिल्ली, सर्प, अजगर, भेडिया, सिंह, did आदि हिंसक 
जंतुओं से कहीं अधिक ग्राह्य है, जिनके स्वभाव में छल-कपट, स्वार्थ, धूर्तपन, घात लगाना, 
स्वजाति-द्रोह आदि दुर्गुण सहज ही पाए जाते है इससे आगे 'आदमी का व्याकरण' शार्षक 
कविता, जिस पर इस काव्य-कृति का शीर्षक भी आधृत है, श्रमजीवी ईमानदार व्यक्ति 
की विडंबना पर एक सटीक व्यंग है | परन्तु यह समझ में नहीं आया कि कृति के शीर्षक 
हेतु कवि ने यह कविता ही क्यों चुनी? इस किताब की अधिकांश कविताओं का विषय 
आज के छल-छद्म, स्वार्थ और मक्कारी से भरे मनुष्य की दूरभिसंधियों को अनावृत्त कर 
जनता के समक्ष प्रस्तुत करना है, जबकि "आदमी का व्याकरण' की विषयवस्तु एक 
ईमानदार मेहनतकश इंसान है | प्रथम दृष्ट्या कृति ने शीर्षक से भी दुरभिसंन्धियांवाले 
आदमी की ही छवि पाठक के मस्तिष्क में आकार प्रहण करती है, मानो कि कवि आज 
के रुप में सोप रहा है । श्री शुकदेव श्रोत्रिय के वनाए आवरण-चित्र से भी कुछ-कुछ ऐसा 
ही आभास मिलता है । परन्तु उक्त कविता को पढ्ते ही बनी-बनाई छवि को एक आघात 
पहुँचता है | यदि कहीं-कहीं भाषात्मक स्खलन तथा तुकबंदी के मोह को नजर-अंदाज कर 
दियाजाएको किताबकी ब्लडग्रुप', शहीद”, “पंजाब-समस्या', TRA’, “दूध, पानी 
और लहू 'दर्पण', 'वि-पक्षी', पेट का बैक डोर', जनमेजय', 'गुरु-चेला', 'विषपायी', 
पत्रतत्र-सर्वत्र', 'रामराज्य', “कविता का भ्रम', 'यह सच है” तथा “गाँठ' शीर्षक रचनाओं 
में कवि की प्रतिभा के दर्शन होते हें । इन रचनाओं में भ्रष्ट राजनीति, आतंकवाद, 
उधागपति, सम्प्रदायिकता, साम्राज्यवादी साजिश, कविता और कवि का गिरता स्तर, 
uu और “शासन आदि पर कवि ने बड़ी ही तीखी और सटीक शैली में 
शेष रचनाएँ साधारण हैं। 


Wy "मा S के कुछ भाषा'प्रयोंगो पर आपत्ति है । “बन्दर-भेड़िया संवाद” में कवि ने 
TIR" लिखा है, जो कि 'मांस' होना चाहिए। 'सत्य और सत्ता” लगभग एक ही 
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चीज है। 'सत्‌” की मौजूदगी या अस्तित्त्व-संज्ञा ही 'सत्ता' है तथा 'सत्‌' के जो अनुकूल 
या काबिल हो अर्थात्‌ सत्‌-सापेक्ष हो, वह 'सत्य' है। अतः “सत्य और सत्ता” में पृथक्‌ 
होने जैसी कोई गुंजाइश ही नहीं है । हिन्दी वाले इन दोनों शब्दों को लेकर बड़े भ्रान्त नजर 

. आते हैं । 'जूता' कविता में 'जूते की बहुत बड़ी महिमा है' वाक्य में “महिमा' से पूर्व “बहुत 
बडी' शब्द अखरता है, क्योंकि 'महिमा' शब्द तो स्वयं ही बड्प्पन-सूचक है । इसी कविता 
में “जानवरों को झूठ, Zu, जातपात, मजहब परस्ती जैसे रोगों से मुक्त पाया है ।' कहना 
भी पूर्वोक्त की भाँति आपत्ति-योग्य है । यही 'दुनियाँ' शब्द भी “दुनिया” होना चाहिए। 
“नगर सैठ' में वैभवी ने विवशंता का किया था उपहास, वाक्य में वैभवी' के स्थान पर 
“वैभव” शब्द अधिक उपयुक्त होता, क्योंकि नगर सेठ भी पुरुष और पुल्लिंग है, अतः 
'पुल्लिंग 'वैभव' ही ज्यादा प्रतीकात्मक एवं समीचीन होता | 'गादड़ वार्ता? में À अपनी 
जीभ तुम्हारे घाव पर धीस रहा था।' वाक्य में खालिस तुक्का जड़ा गया है, जों अतार्किक 
है। इसी कविता में ue कब्र सचमुच के एक नेता की है।' वाक्य में “सचमुच के' शब्द 
से अर्थ ही बदल गया है । सचमुच के नेता तो साक्षात्‌ महापुरुष कोटि में गण्य होते हैं। 
उत्तम होता कि कवि “यह कब्र एक नेता की है ।' वाक्य का प्रयोग करता | 'भक्त' शीर्षक 
कविता में भी कवि का योगेश्वर कृष्ण के बारे में मध्यकालीन कवियों में रूढिवाद का शिकार 
हो चला है, जो कि श्रेयस्कर नहीं है। 


इस नकारात्मक पहलू के बावजूद कवि आशा जगाता है | कवि पर तुकबाजी 
के आरोप में जहाँ सच्चाई है वहीं यह भी उतना ही.सच है कि कवि के ये तुक्के भी स्वयं 
में जीवंत हैं, जिनमें एक प्रतिमा - एक जानदार कटाक्ष निहित है । ये que कहीं-कहीं 
'लक्षणा' तथा “अर्थोचित्य' का इतना सुंदर नमूना पेश करते हैं कि बरबस ही कवि कें 
लिए दाद देनी पड़ती है । “गुरु-चेला' कविता में 'लक्षणा' का एक प्रयोग दिखिए - 


यानी 
ये सब 
अपनें आप में हजूर हैं 
सेवा फल के नाम पर 
पूरे खजूर हैं। 


है जैसे ^ पंछी z छाया 
. इसे पढ़कर तत्काल “बड़ा हुआ है | क्या हुआ जैसे पेड़ खजूर, पंछी की 
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diss लागे अति दूर' पंक्तियाँ कानों में गूंजने लगती हैं। 


आकर्षकसाज-सज्जा, सीमित मूल्य तथा प्रूफ की नगण्य त्रुटियों से युक्त यह 
| कृति पठनीय है | काव्य रसिकों को इसका स्वागत करने में कोई कठिनाई नहीं होनी चाहिए | 
| "e संदेह नवहस्ताक्षर के रुप में नेमपाल जी प्रोत्साहन के पात्र हैं। 


/ जय पदन, आलोक शर्मा 
“ देवपुरम्‌, मुजफ्फर नगर 
२५१००१, उ. प्र. 
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संपादकीय 


काफी लंबे अर्से से हम लोग धर्मविषयक समस्याओं से जूझते आये हैं आज 
भी वह समस्या उतनी ही नयी है और शायद न जाने कितने लंबे असें तक वह 
गयी रह पाएगी । धर्म का विचार हमारी परंपरा में सनातन विचार है | और इस 
रपर के प्रदीर्घ इतिहास के कुछ महत्त्वपूर्ण मोडों पर उस को लोगों ने अलग- 
अलग रूपों में भी पहचाना है | उसे जीवित का आधार समझा है, नीति-नियमों 
' के ढाँचे में देखा है, कर्मकाण्ड की प्रक्रियाओं से निश्चित किया, स्वत्व से जोड़ा 
गया है और न जाने और कितने रूपों में देखा और परखा गया है । पाश्‍चिमात्य 
परंपरा से प्राप्त रिलिजन के रूप में भी धर्म का व्यवहार एवं प्रयोग होता रहा ÈI 
लेकिन हमें उस के किसी अन्य रूप में आज देखना है | मानव-समाज का विश्वास 
जिसे Faith के रूप में जाना जाता है धर्म का सांप्रतीय रूप है और इसी रूप ने 
हमारे सामने गंभीर समस्या खड़ी कर दी है । अब सवाल यह है कि किस तरह 
इस समस्या से मुकाबला किया जाए? 


हमारे जीवन की असलीयत और नित्य व्यवहार से बँधी यह समस्या प्रत्यक्ष 
आचरण के बिना कभी सुलझ नहीं पाएगी यह तो सच है | धार्मिकता, धर्मनिरपेक्षता, 
धार्मिक सहिष्णुता, सांप्रदायिकता, मूलतत्त्ववाद और न जाने और कितने चेहरे हैं 
इस समस्या के | हमेशा वह कोई न कोई चेहरा पहने अपना रूप दिखाती है और 
हमारे लिए डरावना वर्तमान बन जाती है | लेकिन दार्शनिकों को चाहिए कि वे 
इस समस्या के मूल तक जाएँ | धर्मविषयक किसी धारणा के पीछे एक जीवन- 
दृष्टि होती है । क्‍यों न हम उस जीवन-दृष्टि का परीक्षण अधिक बारीकी से करें? 
इस जीवन-दृष्टि के आधार कुछ निश्चित ज्ञानशास्रीय एवं सत्ताशास्त्रीय तत्व हैं । क्यों 
ग हम उन तत्त्वों के परिशीलन में अधिक काल बिताएँ? इस जीवन-दृष्टि के पीछे 
एव समाज की कुछ निश्चित धारणाएँ हैं | क्यों न हम उन पर गौर करने 
हमारी शक्ति का उपयोग करें ? वस्तुतः, दर्शन के परिवेश में इन विषयों की 
पर्चा हमेशा होती रहती है । हम समजते हैं कि हमें भी इस चर्चा में अधिक उत्साह . 
H चाहिए । इस से गंभीर दार्शनिक चिंतन की परंपरा दृढ और अव्याहत 
| होगी जो किसी भी समाज का असली बल होता है अपनी समस्याओं 
बला करने का | दार्शनिक चिंतन का दायरा अपनी सख्ती के कारण मशहूर 


है | : 
à इस स्ती को अपनाने से हम शायद अधिक अनुशासनप्रिय Ud दूढसंकल्प 


। वक्त चाहता चिज की eet में 
CC-0. In है कि आज दम दार्शनिक चतन की गहराइर में अधिक 
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काल के लिए डूब लगाते रहें ताकि जीवन की समस्याओं से जूझने का : संबल 
बन पाए | धर्म को केवल धर्म के ही नजरिये से देखना काफी नहीं है, न ही वह 
उचित भी हो । धर्म एवं धार्मिकता के मूलाधारों का पर्यालोचन करने से हम धर्म 
को समझने के लिए लायक बन सकेंगे । अत: दर्शन एवं दार्शनिकों की जिम्मेदारी 
सबसे बडी और महत्त्वपूर्ण बनती है जिस में वे दर्शन की गहराइयों में पहुँचकर गभीर 
चिंतन का अपना निश्चित रूख बना सकें | हमें विश्वास है कि यह प्रेरणा हमारे समाज 
में आज भी उत्कट है | लेकिन ऐसी प्रेरणा के विभिन्न म्रोतों का जुट जाना और 
सम्मीलित हो कर एक माहौल बनाना उतना ही जरूरी है | हम आशा करते हैं कि 
दर्शन में रूचि लेनेवाले सभी महानुभावों की सहायता से यह माहौल जरूर बनेगा 
जो असल में हमारे होने का अर्थ है | दार्शनिक चिंतन की विधा को एक निश्चित 
रूख मिल जाने से उस में गंभीरता अवश्य आएगी | हम समझते हैं कि यह वर्तमान 
की माँग बन चुकी है और इसे पूरा करने में हमारे होने की परीक्षा है | 


सुभाषचंद्र भेलके 
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अभिनय : एक चिंतन 


। दिनों पहले की बात है, मैं उदयपुर गया था | वहाँ कठपुतलियों का 
एक संग्रहालय है | काफी देखने लायक है | हरेक को वह देखना भी चाहिए | 
| वहाँ एक पुतली “नाच' रही थी | वहीं एक नाटक का भी दृश्य लगाया था | उस 
वहाँ एक पु क्यों असलीयत 
फुली का नृत्य तथा उस नाटक का दृश्य विस्मयकारी था, क्यों कि वह असलीयत 
के मुताबिक जीवित लग रहा था । वाकई, कठपुतली होती क्या है? आदमी के 
दन में जो जोड़ होते हैं उस तरह के जोड़ों से बनाकर धागों से नियंत्रित की जानेवाली 
पुतली कठपुतली कहलाती है । उसे नियंत्रित करने के लिए किसी मनुष्य की आवश्यकता 
होती है । अर्थात्‌, उसे नृत्य का ज्ञान भी होना जरूरी है तथा साथ ही नाटक 
को दिदर्शित करने की जानकारी होनी भी जरूरी है । उन्हें देख कर मेरे मन में 
आया, क्या उन कठपुतलियों के नृत्य और नाटक के प्रदर्शित भावों को अभिनय 
कहा जा सकता है? अगर आदमी के पूरे बर्ताव का, क्रियाकलापों का नियंत्रण किसी 
क्षा के जरिये होता है तो आदमी और कठपुतलियों में कोई मौलिक भेद नहीं RTI 
लेकिन हम आदमी और कठपुतली इन को भिन्न मानते हैं । आदमी जो कुछ भी 
करता है वह उस के कर्तृत्व से निर्माण होता है ऐसा हम मानते हैं इसलिए हम वह 
भेद करते हैं | लेकिन यह भी पूरे तौर पर सच नहीं मालूम पडता है | जीवित आदमी 
के श्रसन में उस का कर्तृत्व नहीं है जब तक दिल चलता है, उस की धड़कन 
तो शुरू ही रहती है । इस का भी जनक आदमी नहीं है । हम जो खाते हैं उस 
का पाचन हमारी मर्जी के मुताबिक नहीं रहता है । लेकिन यह भी सच है कि 
आदमी के जीवन के कुछ क्रियाकलाप तो अवश्य ही उस की इच्छा पर ही निर्भर 
कते हैं | प्रा. डहाकेजी से मैं कहता हूँ, “मैं एक. लेख लिखने की सोच रहा dl 
| भा आप उस को लिख लेंगे?” वे हाँ करते हैं । मैं उन्हें बताते जाता हूँ और 
| i बिचार' लिख लेते हैं । इस पूरे प्रसंग में मेरा प्रा. डहाकेजी से पूछना, उन 
ह कहना, मेरा विचार प्रकट करना और उन का लिख लेना ये सभी बातें एकदूसरे 
US से की जाती हैं । वे मात्र घटित नहीं होती हैं । “करना? और 'होना' 
PIS x फासला आदमी की जिंदगी में हमेशा महसूस होता रहता हैं | हम 
| COS बनाते E | पत्थर मूर्ति बन जाता है । लेकिन मूर्ति बनने की न 
ES I. हुए भी उस को असलीयत में लाने की ताकद पत्थर में नहीं होती 
ल्पी में याने आदमी में होती है । पेड़ बड़े होते हैं लेकिन बीज या 
2 a d e जल 


| S (हिन्दी) खुण्ड 
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at | " | 
अंकुर उन्हें बड़ा नहीं करते | उन के पास प्रयोजकता नहीं होती है | वसतिष 
से जैसे हम जीवसृष्टि की ओर बढते हैं वैसे इस प्रक्रिया में धीरेधीरे उत्क्रांत y | 
भेद नजर आने लगते हैं | कुट कीटक प्रकाश की ओर ही खिचे आते हैं तो छ | 
प्रकाश से दूर फेंक दिये जाते हैं । क्या इसे उन कीटकों का कर्तृत्व मानना होगा! | 
पशुओं, पंछियों का मीलन होता है | क्या वह उनकी इच्छा के मुताबिक होता Y । 
या मात्र स्वभाव के कारण होता रहता है? लेकिन दूध को दुहते हुए गाय कभी 
कभी दूध रोक लेती है लेकिन बछडे को पिलाते समय कभी ऐसा नहीं करती | 
इस बात में हम मानते हैं कि रोक लेना या रोक न लेना यह गाय का कर्तृत्व है 
शिवाजी महाराज का कुत्ता उन की दहकती चिता में कूद पडता है | इस घटना 
को हम स्वामिभक्ति कहते हैं । बह कुत्ता जान-बूझकर कूद पड़ता है | मैं किसी 
अनजाने व्यक्ति के पास जाता हूँ और वह व्यक्ति मुझे चाय पीने को कहता है 
मुझे चाय की जरूरत होती है, लेकिन मैं मना करता हँ । भूखे न होने पर भी षा 
लेना और भूख होने पर भी न खाना ये बातें आदमी की ही जिंदगी में होती हैं 
इन दोनों बातों में हम आदमी का कर्तृत्व कबूल करते हैं । योगसूत्र में योगश्रित्तवृत्ति | 
निरोध: जैसा सूत्र रह सकता है | जिस पत्थर से मूर्ति बनती हैं उस पत्थर में चेता | 
संभव है यह बात भी कबूल हो सकती है । प्राणिजगत्‌ में चित्त की विभिन्न वृत्तया 

भी दिखाई देती हैं । उत्क्रांति में श्रेष्ठ होने वाले जीवों में इन वृत्तियों का कुछ पैमाने 

पर नियंत्रण होता है, याने चित्तवृत्तियोंका निरोध दिखाई देता है | लेकिन आदमी 

में यह निरोध अधिक पैमाने में नजर पड़ता है p योगियों में वह और भी अधिक 

पैमाने में होगा । मुझे लगता है कि कठपुतलियाँ और आदमी इन के बर्ताव में यह | 
फर्क होगा । आदमी का बर्ताव उस का चित्त याने चेतना, उस की वृतया ue | 
उनका निरोध इन से नियंत्रित रहता है । लेकिन क्या, चित्तवृत्तियोंका इस तरह तिर | 
रहना जरूरी है? वे हमेशा वैसे रहती हों ऐसा तो मुझे लगता नहीं है । समझ तो | 
किसी नाटक में रुदन-प्रसंग है । हरेक अभिनेता अपनी आँखों से आँसू निकल पाशा | 
ऐसा नहीं होता है । लेकिन किन्ही अन्य उपायों से जैसे कि आँखों में रस 
डाल के इस बात को अमल में लाया जा सकता है | रोना मानसिक pe 
बहाना मानसिक नहीं है | लेकिन मानसिक प्रक्रिया दिखाई पड़ती है, UU 
जा सकती है और वह भी सूरत से, सूरत पर जो दिखाई देता है उस से | 0. | 
आदमी को दूसरे का मन या मानसिक प्रक्रियाएँ दिखाई नहीं देती i=] ut | 
शरीरवृत्तियों को देख पाता है और उन शरीर-वृत्तियो काँ मानसिक भाषा i WI 
करता है | इसलिए कठपुतलियों का हिलना-डुलना हमें नृत्य लगता है com 
से हमें एक्‌ cin Susi Sm REUS Tnn Hee z 
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| अभिनय : एक चितन 
| पड़ता है उसी तरह उस नाटक में भी हमें दिखाई पड़ता है | रंगमंच के अभिनेताओं 
» ee को देख हम उस का कोई अर्थ लगाते हैं याने कि शारीरिक भावों 
4 का मानसिक भाषा में अनुवाद करते हैं । 


लेकिन रंगमंच के शारीरिक भाव दो तरीके के. हो सकते हैं । एक होते हैं 
| अभिनेताओ ने अपने करतूत से दिखाये और दूसरे अभिनेताओं के करतूत के बिना 
| (खाई पड्नेवाले। इस तरह के भाव रंगमंच की स्थिति और दिग्दर्शक का कर्तृत्व 
इन पर निर्भर करते हैं | लेकिन अभिनेता अपनी करतूत से जिन भावों को प्रदर्शित 
ते हैं उन में केवल दिग्दर्शक का ही कर्तृत्व है ऐसी बात नहीं है बल्कि उस में 
अभिनेता के कर्तृत्व का भी सहयोग रहता है | अभिनेता के इस कर्तृत्व को अभिनय 
कहा जाता है । इस कर्तृत्व को साथ देने में दिग्दर्शक का कर्तृत्व और रंगमंच की 
- (यति इन का भी जिम्मा रहता है। लेकिन अभिनय की मूल शक्ति अभिनेता के 

त्व से उपजती है । इस कर्तृत्व के कारण अभिनेता के बर्ताव को अभिनय कहा 
जाता है और कठपुतलियों के 'बर्ताव' को अभिनय नहीं कहा जाता है । 


आदमी को अभिनय की सामर्थ्य कैसे प्राप्त होती है? कोई आदमी जब दूसरे 

जैसा बर्ताव करता है, बर्ताव कर के दिखाता है, दूसरे के बर्ताव की नकल करता 
है तब हम कहते हैं कि वह अभिनय करता है | इस का मतलब है कि अभिनय 
करते समय आदमी खुद जैसा बर्ताव न करते हुए किसी दूसरे जैसा बर्ताव करता 
है | 'एकच प्याला' नाटक में जब बालगंधर्व सिंधु का अभिनय किया करते थे 
तब हम कहते थे कि वे सिंधु की भूमिका अदा कर रहे है । सिंधु की भूमिका अदा 
कणा याने सिंधु जैसा बर्ताव करना | अगर सिंधु जैसी कोई स्री होती तो हम कह 
पाते कि, कि बालगंधर्व उस के जैसा बर्ताव करते थे लेकिन सिंधु तो गडकरीजी 
की मानसकन्या' है | बालगंधर्व ने सिंधु जैसा बर्ताव करने से पहले गडकरीजी 
ने सिंधु की भूमिका लिख डाली थी याने ही शब्दबद्ध की थी | इस भूमिका को 
Vw करने के लिए गडकरीजी को ही पहले सिंधु बनना पडा | अगर वे ऐसा 
ह ह पाते तो सिंधु के संवाद गडकरीजी लिख भी नहीं पाते | वस्तुतः अभिनेता 
क ही भूमिका अदा करता है लेकिन नाटककार को तो सभी भूमिकाएँ अदा करनी 
। अपनी भूमिका अदा करते समय अभिनेता को अन्य अभिनेता, उन के 

में नहीं बल्कि वे भी जिन भूमिकाओं को उस समय अदा करते होंगे 
कि p ही ES i चाहिए और कुछ देर के लिए उसे समझ लेना चाहिए 
ks. n Pd हीं हैं बल्कि कोई अन्य हैं, जिनकी भूमिकाएँ d अदा कर रहे 
मिच का व्यवहार निर्वेध रूप से संभव होगा | रंगभूमिका यह संसार 
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दुनिया से समांतर चलता है और इसीलिए कभी कभी कहा जाता है कि यह | 
एक रंगमंच हैं | लेकिन मुझे लगता है कि इस का अर्थ हम समझते हैं उस से $ 
कहीं अधिक गहरा है | बच्चा जब जनम लेता है तब साथ अपना नाम लेकर | 
आता है | हम उस को नाम देते हैं। आगे चलकर जब हम उस नाम से उसे we | 
हैं तब वह हाँ भरता है, हमारी ओर लपकता है । इस नाम का संदर्भ जिन am 
गावों तथा व्यवहारो से होता है वे सब व्यवहार वह निभाता है । याने जनम पाया 
व्यक्ति उस को दिये नाम से सब व्यवहार करने लगता है | वह उस नाम से Y 
तरह घुलमिल जाता है । लेकिन वह नाम वह व्यक्ति नहीं होता है । क्यों कि जव 
वह व्यक्ति मरता है तब उस का नाम नहीं मरता | व्यक्ति के साथ अगर उस का 
नाम भी मर जाता तो हम कह नहीं पाते कि वह व्यक्ति मर गया है | इस का 
मतलब यह हुआ कि जिस मांसपिण्ड का जनम होता है वह एक दृष्टि से उस नाम 
की भूमिका अदा करता है, अभिनय करता है । नाम से एकरूप हो जाना और 
अलग होना या हो पाना इसी में अभिनय संभव है । यह बात मात्र नाम तकही 
सीमित नहीं है बल्कि उस व्यक्ति की भाषा, पोषाख आदि सब कुछ उस व्यक्ति 
को दी गई सहज शिक्षा पर निर्भर करता है | किसी पुरुष लडके को लडकी जैसे 
बोलने को, उसी अदा में बोलने को अगर सिखाया जाए तो वह लडका उसी को 
ही आत्मसात कर लेता है और उस की भाषा लडकी की हो जाती है । मेरी एक 
सहेली को लडकी का शौक था | उस ने अपने लडके को दस साल की आगु 
तक लडकी जैसे पाला पोसा | काजल और कुंकुम तो उस को लगाया ही और 
साथ ही लडकियों का लेहँगा, सारी ऐसी लिबास भी पहनायी | इतना कि सुबह 
होते काजल लगाना, बिंदी लगाना, बाल सँवारना इन बातों का तो वह आदी क 
चुका था | और इतना ही नहीं, लडकियों जैसा गर्दन हिलाना, तिरछी नजर से देखना 
आदि स्रीसुलभ अदाएँ भी वह सहजता से करने लगा | अब वह लडका बड़ा का 
चुका है। वह पुरुष जैसा रहता है | लेकिन कभी कभी लडकियों जैसी गर्दन हिलात 
है और उई at जैसे शब्द भी कभी कबार उस के मुँह से निकल पडते हैं । स 

का मतलब यह हुआ कि जनम से ही हम किसी एक भूमिका का अभिनय की" | 
रहते हैं। हम सब अगर किसी एक भूमिका में अभिनय कर पाते हैं तो थोडी | 
कोशिश करके अन्य भूमिकाओं में हम क्यों न अभिनय कर पाएंगे? असल पे, ग, | 
लेते ही जिस भूमिका में हमार अभिनय शुरू होता है उस अभिनय को खभ । 
कह जाता है और जब हम हमारे स्वभाव” को उतार कर किसी अन्य का i 
'पहन' लेते हैं तब उसे विभाव कहते हैं | (भरतमुनीने विभाव शब्द d प्रयोग न जु 
अर्थो में किया है जिस में यह अर्थ भी सम्मीलित है!) आदमी दूसरे बैस 
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पकता है इस का कारण है उस कार मैंपन । इस मैंपन का काफी हिस्सा उस 
o जाता है। वह मात्र समाज से याने बाहर से ही लादा जाता है ऐसी बात 
है वह खुद भी उसे लाद लेता है । इसी सामर्थ्य के कारण वह अभिनय कर 
सकता है, याने वह दूसरे की भूमिका से एकरूप हो पाता है | वह झूठमूठ का रो 
सकता है, शिवाजी महाराज या किसी औरत जैसा बर्ताव कर सकता है। इस का 
कारण यह है कि जिस भूमिका का वह स्वीकार करता है तब भरत मुनि जिसे सात्त्विक 
भाव कहते हैं उन को पैदा करने की ताकद उस में आ जाती है। मैं कोई फलाना 
हू ऐसा वह जब तक मान सकता है तब तक यह ताकद उस में रहती है | मतलब, 
उस “मरे की उस काल तक दूसरी शख्सियत से-भूमिका से-शादी होती है । इस 
शादी को तलाक देने से वह फिर अपनी भूमिका में- स्वभाव में-वापस लौटता है। 
एक भूमिका से दूसरी भूमिका में जाने की कल्पना चित्तवृत्तिनिरोध से पैदा होती 
है । स्ववृत्तियो का निशेध-करके दूसरे की वृत्तियों को अपने द्वारा प्रकट करना ही 
दूसरे की भूमिका से उस समय तक घुलमिल जाना है | आदमी के बारे में उस 
की चित्तवृत्तियों के कारण यह संभव है । कभी कभी हम मर्कट लीला जैसा शब्द 
प्रयोग करते हैं। इस का मतलब है जिस तरह बंदर दूसरे की नकल करते है उसी 
तरह नकल HEM अगर हम दाँत दिखाते तो बंदर भी दाँत दिखाता है । याने बंदर 
में भी अभिनय कौशल कुछ हद तक होता है । लेकिन बंदरों को छोड अन्य प्राणि 
नकल नहीं कर सकते | क्यों कि एक चित्तवृत्ति का निरोध कर के दूसरी चित्तवृत्ति 
को वे अपने चित्त पर आरोपित नहीं कर पाते | चित्तवृत्ति के इस आरोपण के लिए 
चेतना का उत्क्रांत होना जरूरी है । जब हमारी चेतना प्रथम पुरुष एकवचन होती 
है याने मैं' करता ES मैने fear इस तरह की A की भाषा बोलने लगती है 
तब उत्क्रांत होती है । मैं सामने की कुसी देखता हूँ, लेकिन उस समय मैं कुसी 
देखता हूँ इस का संज्ञान मुझे नहीं होता है । लेकिन अगर कोई पूछे कि तुम क्या 
देख रहे हो तब मैं कहता हूँ कि मैं कुर्सी देख रहा हूँ | जब मैं कहता हूँ कि वह 
कुर्सी है तब मैं कुर्सी देखता हूँ यह अध्याहृत होता है । लेकिन मेरे कुसी देखने 
के समय यह अध्याहृत UY स्पष्ट होता है । साथ ही, मैं कुर्सी देख रहा था, लेकिन 
मैं कुसी देख रहा था यह बात उस समय मेरी समझ में आयी ही नहीं ऐसा कहते 
समय उस बीच का मैं मुझे किसी अन्य भूमिका में नजर आता है | GP अलग 
(ms अदा कर सकता है यह निम्नांकित उदाहरण से स्पष्ट हो- उदा. 
(8) 5 यह जानता हूँ (२) मैं जानता हूँ कि मैं जानता | (३) मैं जानता हूँ कि 
E हूँ जो मैं जानता हुँ” । इन तीनों वाक्यों में मैं अलग अलग भूमिकाएँ 
अदा करता है । मैं की ये अलग अलग भूमिकाएँ हमारी जिंदगी में हमेशा होती 
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रहती हैं और हमारी इसी सामर्थ्य के कारण हम अभिनय कर सकते हैं E 
करना संभव इसलिए होता है कि आदमी का UT अनेकों व्यक्तियों के स्वभाव से 
घुलमिल पाता है और ऐसा करते समय तनिक वह अपने मैं को ही अपने से अलग 
कर लेता है । मैं में निहित मैं को अलग करना और अन्य असली या काल्पनिक 
. व्यक्ति का स्वभाव खुद पर लाद लेना याने उस स्वभाव से घुलमिल जाना या "m 
होना यह अभिनय प्रकिया में हमेशा होता रहता P । 


लेकिन हमारा मैं जब अन्य स्वभाव को अपने पर ओढ लेता है तब m स्थिति 

को भी ठीक तरह से समझ लेना चाहिए | रोजमर्रा के जीवन में आदमी जिस "m 

बर्ताव करता है उसी के माफिक अभिनय करते समय वह बर्ताव करेगा ऐसा नहीं 

है | रोजमर्रा के जीवन में आदमी संयम से पेश आता है | उसे समाज का डर होता 

है | कोई भाव प्रकट करने में उसे शर्म भी आती है । अभिनेता को भी इस तरह 

की शर्म आएगी | लेकिन जो बात लक्षणाव्यापार या व्यंजनाव्यापर से भी असली 

दुनिया में हम दिखा नहीं पाते, फिर भी उसे दिखाने की ऊर्मि रहती है वह बात 

अभिनय में संभव होती है । इस कारण अभिनय भी अधिक सुचारु लगने लगता 

है और देखनेवालों की सुप्त इच्छाओं को गुदगुदी लगती है और अपने भाव सफल 

होने की अनुभूति उन्हें होती हैं । क्यों कि अभिनय करते समय जिस व्यक्ति की 

भूमिका अदा की जाती है वह उस व्यक्ति के मन की दृग्गोचर अवस्था का प्रतीक 

होता है ऐसा नहीं है, बल्कि जो बातें या अवस्थाएँ उस व्यक्ति ने अपने अंतर्मन 

में दबोच रखी होती हैं, जिन की अनुभूति बचपन से उस व्यक्ति को होती रहती 

है या हो सकती है उस अनुभव का उपयोग अभिनेता अपने अभिनय के लिए का 

लेता है। (यह कुशलता लेखक या दिग्दर्शक की हो सकती है । लेकिन) अभिनेता 

को वह अपने अभिनय में अभिव्यक्त करना होता है | वस्तुतः अभिनय-विश्व की 
सीमाएँ लेखक-दिग्दर्शकों की ही निर्धारित की होती हैं | अत: अभिनय करते समय 
अभिनेता को अपना अभिनय-कौशल दिखाना भी हो तो भी वह सीमित बन जाता 
है | नाटक या सिनेमा में नायक और नायिका अपना प्रेम सफल होते हुए गाते दिखाई 
देते हैं या नाचते दिखाई देते हैं इस का भी कारण यही है | अपने असली जीवन 
में आदमी इस तरह नाचता हुआ नहीं दिखाई पडेगा या वह गाना भी नहीं गाएगा 
(जब वह अकेला होता है, मान लो, नहाते समय, तब गा सकता है |) लेकिन 
ऐसे समय उसका मन तो आनंद के कारण नाचता ही है । मन का यह नाचना अभिनय 
के समय ठोस शारीरिक क्रियाकलापों के जरिये दिखाया जाता है | इस तरह हम 
नाचते नहीं हों, फिर भी नाचना तो हमें अवश्य भाता है (और बचपन d अपना 
आनंद प्रदर्शित करने के लिए तो हम नाचते ही हैं) और इस तरह का अभि 
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अच्छा हुआ ऐसी राय भी हम दे देते हैं । जो हम नहीं करते या नहीं कर पाते 
बह अगर कोई कर दिखावे और हमारे अंतर्मन की भावनाओं को किसी ने तो व्यक्त 
कर के हमारी भूख का शमन किया जाए ऐसा हमें लगता है । लेकिन यह तभी 
संभव है जब किसी न किसी मैं को यह या इस तरह का कोई अनुभव हो और 
इसी अनुभव को अभिनेता पर मन प्रवेश करके” याने भूमिका से तद्रूप होकर, अभिव्यक्त 
काता है । यह सब इसीलिए संभव होता है क्यों कि "UP अपना मैं-पन अबाधित 
खते हुए अन्य मैं का स्वीकार कर पाता है, अन्य जैसा बर्ताव कर सकता है, एक 
ही समय अपने स्वभाव को छिपा कर दूसरे के स्वभाव को प्रकट किया जा सकता 
है। मैं! के स्वभाव से याने अपने को खुद से अलग करने के और अलग किये 
भै. को अन्य स्वभाव से तद्रूप करने की क्षमता से यह सब संभव होता है | कठपुतलियों 
का नृत्यनाट्य और अभिनेता का अभिनय इन में यह भेद मुझे नजर आता है। 


दर्शन विभाग ai बारलिंगे 
पूना विश्वविद्यालय, १७000 
पुणे ४११ oot 
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भागवत संप्रदायः प्रेरणा और प्रभाव 
(भाग २) 
ज्ञानवृत्ति और अन्वयज्ञान 


अद्वैत वेदान्त में मैं ब्रहम हूँ' का ज्ञान व्यतिरेकात्मक है, तो सर्व खल्विदं 

ब्रह्म' का ज्ञान अन्वयात्मक है । परंतु जैसा कि हम पहले ही प्रतिपादित कर चुके 
हैं, मैं ब्रह्म हूँ का ज्ञान जिस प्रकार वृत्तिरूप ज्ञान है, उसी प्रकार सर्व खल्विदं 
ब्रह्म रूप अन्वयात्मक ज्ञान भी वृत्तिरूप ही है । दोनों ही सापेक्ष हैं और इस ज्ञान 
का शमन हुए बिना वास्तविक रूप में सर्व खल्विदं ब्रह्म' का ब्रह्मप्रत्यय नहीं आ 
| | श्रीज्ञानेश्वर महाराज कहते हैं- 


ज्ञाने मोक्षु घडे । तो निमालेनि | 


परंतु जब तक प्रत्ययरूप ज्ञानवृत्ति कायम है तब तक शमन नहीं हो सकता। 
फिर क्या केवल ज्ञानवृत्ति के आधार पर ज्ञानी पुरूष के स्थान पर अन्वयात्मक ज्ञान 
को आत्मसात्‌ किया जा सकता है? अद्वैतमतानुयायी भागवतधर्मियों का उत्तर नकारात्मक 
ही है । जब तक प्रेमवृत्ति प्रधान हो कर सगुण भगवान के प्रेम में विलीन नहीं हो 
जाती, तब तक अन्वयात्मक ज्ञान को वृत्तिरूप ही मानना पड़ेगा | 


शानपूर्व अवस्था में नामरूपात्मक विषय के बारे में ज्ञानी पुरुष दोष-दर्शन का 
अध्ययन कर लेता है। उसके अध्ययन के अनुसार नामरूप मिथ्या होते हैं | इसलिए 
उसके मन में ज्ञानोत्तर नामरूप के विषय में प्रियवृत्ति उत्पन्न नहीं हो सकती | नामरूपों 
आधारभूत ब्रह्म के विषय में उसकी प्रेमवृत्ति रह सकती है, परंतु नामरूप के सहित 
सर्वत्र ब्रह्म है, यह ज्ञान उसकी प्रेमवृत्ति स्वीकार नहीं कर सकती | व्यवहार काल 
: समस्त साकार पदार्थ भासमान होते रहते B, परंतु वे उसे निराकर के विरोधी रूप 
oe नहीं होते | पूर्वाभ्यास के कारण वे विषय उसकी ममता का विषय नहीं 
AN | व्यवहार-काल में वह उनके प्रति उपेक्षा- वृत्ति धाएण करता है और अपने 
उनका साक्षी मानता है | परंतु परमानंदता की दृष्टि से उसमें न्यूनत्व कायम 


'हता 
। है। समाधि के समान एकरूपता और एकरसता उसे भासमान नहीं होती और 
कायम रखने के लिए वह 


E UOTIS समाधि-अवस्था का अध्ययन करता रहता 


परामर्श S 
VT (हिन्दी) खण्ड १६ अंक ४, सितम्बर १९९५ 
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है । भागवतधर्मानुयायी sed हैं कि यह दशा एकदेशीय है । वस्तुतः जहाँ कही 
भी मन विचरण करता है, वहाँ एक ब्रह्म के सिवा अन्य कोई वस्तु न होने के कारण 
समाधि को ही होना चाहिए | 


‘ag यत्र मनो याति तत्र तत्र समाधय:।' 


भगवद्भक्त की अहंता और ममता का विषय एकमात्र भगवान ही होने 
के कारण उसके स्थान पर अखंड समाधि रहती है । देवनाथजी ने एक 
स्थान पर कहा है- 


` सिमाधी व्युत्थानी हरि विलसे | त्याविण अन्य न काही भासे.। 
मौनहि वाचे पडे | की हरिरूप अखंड नयनापुढे D 


भक्तों का विषय केवल भगवान होते हैं- 


“विषयचि झाला ज्यांचा नारायण'- उन्हें जो. कुछ भी नामरूपात्मक भासित 
होगा वह सब उनके लिए सगुण भगवान होता है और उस भगवान के प्रति एकमात्र 
प्रेमवृत्ति ही रहने के कारण अन्य किसी भी प्रत्यय अथवा एहसास के लिए वहाँ 
स्थान नहीं होता | उनका प्रेमविषय केवल भगवान होता है । जगत्‌ के प्रति देखने 
का उनका दृष्टिकोण प्रेम का होता है, इसलिए श्रीज्ञानेश्वर महाराज को सभी श्रोता 
“महेशाचिया मूर्ती (भगवान के प्रतिरूप) दिखाई देने लगते हैं- (प्रभो तुम्ही महेशाचिया 
पूर्ती)। इस समग्र विवेचन का अर्थ यह है कि सर्व खाल्विदं' का अन्वयात्मक ब्रह्म 

'का प्रत्यय दिलाने में केवल ज्ञानवृत्ति समर्थ नहीं होती । वह सामर्थ्य ज्ञानोत्तर dudit 
में होता है | Selle 
, ज्ञानी का ऋण और उसकी अदायगी 


अब्रह्मप्रत्यय के स्थान पर ज्ञानी पुरुष को सद्गुरू की कृपा से ब्रह्मरूप का 
बोध होता है । श्रीगुरू ही उसे यथार्थ ज्ञान का प्रत्यय कराते हैं। एक तरर a s 
तो उधार का ही ज्ञान होता है । जिस श्रीगुरू की कृपा से उसके स्थान 7 
प्रत्यय उत्पन्न होता है उस श्रीगुरू के प्रति उसके मन में नितांत प्रेमभावना a 
है | यदि यह प्रेम ज्ञान के अनंतर क्षीण होता हो, अथवा वह काज रहेतो r ! 
न रहे तो पाजी' की कोटि का हो, तो उस ज्ञानी को अकृतश | 
ज्ञान कें अनंतर वस्तुतः वह प्रेम कम होनें की अपेक्षा बढना चाहिए d "Wa | 
प्रति ज्ञानी की यह प्रीतिवृत्ति fer होती जाती है और इसी ome 
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ज्ञानवृत्ति नष्ट हो जाती है । ATAN महाराज कहते हैं कि द्वैत का निराकरण करके 
स्वरूप के स्थान पर स्वरूपाकार बने हुए ज्ञानी पुरुष के. स्थान, पर जो आत्मबोध 
शेष रहता है, वह वस्तुतः सद्गुरू के द्वारा दिया हुआ ऋण होता है और वह शेष 
ही एह जाता है | वह क्रणशेष विदेहमुक्ति में भी नष्ट नहीं हो सकता | उससे ऋण 
हुए बिना ज्ञानी मुक्त नहीं हो सकता । उसे नष्ट करने का एक ही उपाय है सद्गुरू 
के चरणों में नत होना- 

तैसे ग्रासूनि दुसरे | स्वरूपी स्वरूपाकारे | 

आपुलेपणे उरे बोधू | जो का ॥ 

ते ऋणशेष वाया । न फेडवेची मरोनि या | 

ते पाया पडुनि मिया | सोडविक्ते ॥ अमृ. 


आचार्योपासना 


श्रीगुरू की कृपा से शिष्य को ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति होती है और उनके ही 
प्रेम में ज्ञान का एहसास नष्ट हो जाता है । अत: ज्ञानी के मन में स्वाभाविक रूप 
पे श्रीगुरू के प्रति नितांत श्रद्धा और प्रेम की भावना रहती है । इसीलिए भागवत 
मत में श्रीगुरू को परब्रह्म माना जाता है । श्रीगुरू को सामर्थ्य को प्रतिपादित करते 
हुए श्री ज्ञानेश्वर महाराज कहते हैं कि श्रीगुरू की सामर्थ्य की उपस्थिति में शिव 
की भी सामर्थ्य तेजोहीन हो जाती है तथा श्रीगुरु एक कृपाकटाक्ष से ही बंध और 
मोक्ष दोनों ही व्यर्थ सिद्ध होते हैं । ४ | 


सामर्थ्याचेनि बिके । जो शिवाते हि गुरुत्वे जिके । 
जयाचेहि अपांग पाते । बंध मोक्ष पाणी आते ॥ अमू. 


`` जिस श्रीगुरू ने हमें अपने जैसा ब्रह्मरूप बनाया, उस सद्गुरू से आजन्म प्रेम 
; उसके साथ वैसा ही व्यवहार करना ब्रह्मज्ञान का विरोधी कैसे हो सकता है? 


à m विद्वानों की दृष्टि से सद्गुरू का यह वर्णन मानसिक दास्य का प्रकार 
Mr i मानसिक दास्य तो कई स्थानों पर होता है । क्या हम, अपने 
E E uh नहीं होते? परंतु उसके प्रति कोई विशेष ध्यान नहीं देता | जिस 
xeu मनका दास्यत्व नहीं रहता, उस स्थान पर गुरू का दास्यत्व रहता 
काले हे जल अपेक्षा बडा समझते हैं, उसके दास्यत्व का अनायास ही स्वीकार 
Sd इस Ub R RBT स्पष्ठीबोरण"अविश्यक”है।कि०मीगवत संप्रदाय 
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का गुरू सँपेरे जैसे चमत्कार दिखाने वाला नहीं होता | इस ब्रह्मनिष्ठ गुरू में शिष्य 
के समस्त संदेहों का निराकरण करके उसे अमृतत्त्व प्राप्त कराने की सामर्थ्य होती 
है | इसलिए आधुनिक युग के लालची धूर्त गुरू-शिष्यों के साथ उसकी तुलना काना 
अनुचित है | 


भागवत मतानुयायी इस बात का स्वीकार नहीं करते कि शास्त्रादि के वाचिक 
पांडित्य से ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति होती है । यदि ऐसा होता, तो सभी पंडित मुक्त 
हो जाते | श्रीज्ञानेश्वर महाराज कहते. हैं कि बडप्पन अथवा श्रेष्ठत्व का प्रत्यय नि:शेष 
रूप में नष्ट हो जाने पर ही परब्रह्म की प्राप्ति हो सकती है । ज्ञान के संपूर्ण प्रयत्य 
को विस्मृत कर देना चाहिए और विश्व की अपेक्षा अत्यंत लघु हो जाना चाहिए] 


“येथ थोरपण TST सांडिजे | आघवी व्युत्पत्ति विसरिजे | 
जै जगा धाकुटे होईजे । तै जवळिक माझी । 


चाहे श्रेष्ठत्व का एहसास ही अथवा पांडित्य का एहसास हो, उनसे अहंकार 
की ही बृद्धि होती है और अहंकार ही अज्ञान कारण है | अहंकार को नष्ट कणे 
के लिए किसी न किसी स्थान पर विनम्र हो जाना चाहिए | सद्गुरू के पास नत 
हो कर शिष्य निरंहंकारता को आत्मसात्‌ कर लेता है । 


भक्ति का आलंबन अगुण भगवान 


यह तो हमने पहले ही बता दिया है कि असीम प्रेम ही भक्ति है और सगुण 
भगवान उस प्रेम का आलंबन होते हैं | भकत के असीम प्रेम के करण ही सर्व 
सर्वशक्तिमान ब्रह्म उमड कर साकार होता है और उसके साकारत्व के कारण निराकारा 
में कोई न्यूनत्व नहीं आता | गीता में कृष्ण भगवान ने कहा है कि मैं अपनी आत्ममाया 
से साकार रूप धारण करता हूँ । भगवान की यह आत्ममाया श्रमरूप न होकर सिदार, 
स्वरूप होती है। (अजोऽपि सन्नाव्ययत्मा भूतानामीश्वरोऽपि सन्‌ । प्रकृती eam 
संभवाम्यात्ममायया।) भिन्न-भिन्न युगों में भगवान ने जो विविध अवतार धारण £ 
उनमें से जो रूप भक्त को भाता है । उसी रूप को भक्त अपने प्रेम का p 
बनाता है और वह प्रतीकात्मक रहता है । ज्ञानपूर्व गौण भक्ति में यह आलि पी 
होता है और उसके अनन्तर भी वह यथावत्‌ रहता है । ज्ञान के कारण z] { 
में कोई बाधा उत्पन्न नहीं होती | पंढरीनाथ की मूर्ति के स्थान पर i TN 
किया होणा. वही प्रेम पूर्ति के स्थान पर rit अवस्था ME के qe? : : 
और इसीलिए श्रीज्ञानेश्वर महाराज, तुकाराम महाराज Sum 
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| ञान के अनंतर भी पंढरी के विठोबा के प्रति आतुर भावना में कोई कमी नहीं आती। 


उनकी अटल धारणा होती है कि जिस भगवान का वर्णन उन्होंने पुराणों आदि ग्रंथों 


| ॥ पढ़ा होता, वही भगवान ही ईंट पर खड़ा पांडुरंग है । केवल इतना ही नहीं, 


तो समस्त इंद्रियों का अवरोध करके मन से परे पहुँच कर योगी जिस निर्गुण परब्रह्म 
पे साक्षात्कार करते है, उसी परब्रह्म के दर्शन उन्हें पंढरी के देवालय में ईट पर स्थित 
बिठोबा की मूर्ति में होते हैं- 


लक्षोनिया योगी जयासि पाहती । 
तो दिसे आम्हासी विटेवरी ॥ -तुकाराम 


प्रतीकोपासना जड़ है 


कुछ लोग यह प्रश्न उठाते हैं कि पत्थर की मूर्ति के स्थान पर होने वाला 
प्रेमपूर्ण व्यवहार क्या ज्ञान के अनंतर भी कायम रह सकता है? हाँ, अवश्य रह सकता 
है | जब जड की कल्पना ही आज्ञान है, तब उस कल्पना के निवृत्त होने पर भी 
क्या ज्ञानी के स्थान पर जडत्व का प्रत्यय कायम रहता है? ज्ञान के अनंतर भी जो 
पंढरी के विठोबा में पत्थर ही देखता हो, उसे ज्ञानी कहे या अज्ञानी? समस्त जगत्‌ 
को चित्स्वरूप मानने वाले ज्ञानी को केवल पंढरी की मूर्ति क्या पत्थर की भासमान 
हो सकती है? यदि ज्ञान ही अपूर्ण है, तो जडत्व की कल्पना कायम रह सकती 
है। परंतु यदि बह कल्पना कायम है, तो यही कहना होगा कि उसके स्थान पर 
पर्ण चैतन्यरूपत्व का निश्चय पूर्ण रूप से नहीं हो पाया है । तुकाराम महाराज कहते 
कि जिस स्थान पर संपूर्ण ब्रह्मरूप है और उसके सिवा कोई रिक्त स्थान नहीं 
' (जड, पत्थर आदि कल्पनाओं के लिए कोई स्थान नहीं है) उस स्थान पर प्रतिमा 


WaT क्यो नहीं हो सकती? 


jis: 
| 
t 
| 
| 


1 
dx 


अवघे ब्रह्मरूप रिता नाही ठाव । प्रतिमा तो देव कैसा नव्हे?' 


शानपूर्व à 
x VM में पत्थर के आकार के स्थान पर जो प्रेमभावना उत्पना होती 
भावना ज्ञनोत्तर चैतन्यरूपता के कारण यथावत्‌ रहती है | अब प्रश्न 


“ किया होता है कि कुछ संतों ने पत्थर की पूजा करने वालों का निषेध 


hs 3 उनका समन्वय कैसे किया जाए? संतों ने केवल उन्हीं का निषेध 


, जो पत्थर की हैं 
ae बुद्धि को कायम wah पूजा करते हैं । यदि पत्थर 
के cud की जाए, तो पत्थर क्या फल दे सकता है ? चैतन्यरूपता 


को CETSHSTRLDRED mat]. च्छा kerat "और/णत्थए की बुद्धि को 
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यथावत्‌ रखना क्या विरोधी भावनाएँ नहीं हैं E केवल इसी दृष्टि से संतो T 
कुछ स्थानों पर मूर्तिपूजा का निषेध किया हैं । 


समस्त जगत्‌ मूर्तिपूजक ही है 


इस दृष्टि से विचार करने पर हम पाते हैं, कि संतसाहित्य में मूर्तिपूजा का 
निषेध नहीं किया गया है | क्योंकि मूर्तिपूजा की पृष्ठभूमि में अद्वैत वेदांत की तात्त्विक 
भूमिका है | वैसे देखा जाए तो समस्त जगत्‌ मूर्तिपूजक ही है । विश्व में ऐसा एक | 
भी राष्ट्र नहीं होगा, जहाँ देश के प्रतीक माने गए राष्ट्रीय ध्वज को विशेष सम्मा 
प्रदान न किया जाता हो | अब यहाँ तात्त्विक प्रश्न यह उठता है कि तीन-चार स्क्वेआ | 
फीट के एक कपडे के झंडे का मूल्य देश के मूल्य के समान कैसे हो जाता है! 
यदि भावना के कारण वैसा हुआ है, तो वह भावना अज्ञानमूलक है अथवा ज्ञानमूलक? 
अज्ञानमूलक मानी जाए, तो उसका त्याग कर देना चाहिए | यदि ज्ञानमूलक है तो 
उसका समर्थन किस प्रकार किया जा सकता है? क्या यह एक प्रकार की मूर्तिपूजा 
ही नहीं है? आश्चर्य की बात तो यह है कि सगुण भगवान के प्रतीकों की पूजा | 
करे वाले लोगों को अनभिज्ञ समझने वाला विद्वान्‌ व्यक्ति अपनी प्रिय पली की | 
तस्वीर को कागज मात्र समझने के लिए कदापि तैयार नहीं होता | उस कागज के | 
अपमान को वह अपना अपमान भी समझ लेता है, और उस समय उसे यह नहीं 
प्रतीत होता कि उसमें उसका ज्ञान कम हो रहा है । और यह बात भी नहीं है कि 
यह सारा व्यवहार वह अज्ञानपूर्वक करता हो | उसके समस्त व्यवहार तो ज्ञानपूर्व 
ही होते हैं । केवल प्रतीकोपासना ही उसके ज्ञानमार्ग की बाधा बनती है। 


ज्ञान संपूर्णतः चैतन्यरूप होता है 


भक्तिवादियो ने मूर्तिपूजा को महत्त्वपूर्ण स्थान प्रदान किया है, अत: उसके | 
विषय में तात्त्विक दृष्टि से विचार करना आवश्यक हो जाता है | शिवाजी oF | 
का चित्र देखने के पश्चात्‌ जो ज्ञान होता है, उसकी प्रक्रिया पर विचार ps | 
यह बात अधिक स्पष्ट हो सकती है | हमारे अंतःकरण में शिवाजी महाराज > | 
हो जाते हैं | यह आकार ज्ञानाकार होता है और अंतःकरण में प्रकट हुए us ad 
में जडत्व का कोई भी हिस्सा शेष नहीं रहता | जिस xs ^ 
ग्रहण करते B, उस आकार का संबंध हम भूतकालीन शिवाजी ME | | 
प्रस्थापित करते हैं। उस आकार का संबंध हम उस कागज के साथ a Mel. 
यदि FHMF] naeia fes SNA brea E 


Ps 
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a भागवत संप्रदाय : 


E 
E 


सकता था | क्योंकि चित्र तो इसी काल में (अर्थात्‌ वर्तमान काल में) हमारे 
2 होता है । उस आकार का संबंध उसी काल के आकार के साथ रहता है, 
के काल के संबंध के सहित उस आकार का ज्ञान होता है | चित्र का आकार 

T. का ही प्रतिबिंब होता है, इसलिए उसका संबंध हम मूल बिंबरूप आकार 
iw प्रस्थापित कर देते हैं । अर्थात्‌ हमारे ज्ञान से कागज चला a और 
ज्ञात में जो आकार आता है, उसे हम मूल आकार के साथ जोड़ देते हैं, अतः 
वह मूलाकार के समान ही यथार्थ रहता है। पहले का आकार तथा सामने भासित 
होने वाले आकार के द्वैत को नष्ट करके हमें मूल शिवाजी का ज्ञान होता है । वैसे 
कागज पर दिखाई देने वाला आकार भी मूलाकार के समान ही होता है, अतः वह 
भी मूलाकार के जितना ही सत्य है । उनका द्वैत असत्य है । ज्ञान में जो आकार 
आता है वह जडरूप न हो कर ज्ञानरूप होता है । 


भगवना की मूर्ति के स्थान पर भासित होने वाला आकार मूल अवतार का 
ही आकार होने, के कारण वह भी मूलाकार के जितना ही सत्य है । उनके Ed 
को असत्य सिद्ध करके मूल भगवान के अवतार के साथ भक्त उसका संबंध प्रस्थापित 
करता है । वह भगवान का ही आकार होता है और उसमें जडत्व का कोई भाग 
नहीं रहता | उस ज्ञानाकार में आधाररूप पत्थर अथवा कोई अन्य धातु कायम नहीं 
एते । ज्ञानरूप और आनंदरूप होने के कारण भगवान भक्त के ज्ञान का तथा प्रेम 
का स्वीकार करते हैं और भक्त के लिए वैसा ही रूप ग्रहण करके उससे साक्षात्कार 
कते हैं। औरों में उस सामर्थ्य का अभाव होने के कारण उनका भगवान से साक्षात्कार 
नहीं हो सकता । दोनों में यही अंतर है । संक्षेप में, मूर्तिपूजा का आलंबन जड 
भासित होने पर भी जड नहीं रहता | वह भी चेतन ही रहता है । भक्त की धारणा 
होती है, कि मेरा यह राम अथवा कृष्ण मुझसे मिल सकता है, मेरे साथ बातें कर 
सकता है और भगवान के स्थान पर समस्त चेतन का व्यवहार करने की क्षमता 

के कारण भक्त की यह धारणा यथार्थ रहती है | अत; जडत्व का निश्चय 
कायम रखने वाली बुद्धि को क्या ज्ञानरूप कहा जा सकता है? इस प्रकार मूर्तिपूजा 
अशानमूलक न हो कर पूर्णतः ज्ञानमूलक है और बुद्धिवाद का समर्थन करने वालों 
के व्यवहार में भी वह भिन्न रूप में कायम रहती है, इसलिए उसे किती भी दृष्टिसे 
अज्ञानमूलक नहीं कहा जा सकता | 


E के दो रूप 
भक्ति के परे समस्त व्यवहार वृत्तियों का ही खेल है । भक्त के स्थान पर 
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प्रारब्ध के कारण जो भिन्न-भिन्न वृत्तियाँ उत्पन्न होती हैं, उन समस्त वृत्तियो का me 
सगुण भगवान होता है । उन वृत्तियो के अनुसार वह अपने प्रेम को दो = 
के प्रति समर्पित कर देता है | एक श्रीगुरू तथा दूसरा भगवान । श्रीगुरू से ही xw. | 
का आरंभ होता है, अत; वह श्रीगुरू को शिव-स्वरूप मानता है तथा उसके स्थान ! । 
पर माता-पिता की कल्पना करता है | भगवान श्रीकृष्णादि को विष्णुरूप मानते हुए || 
वह मित्र, सखा इत्यादि की भावना रखता है | इसी संदर्भ में हम यह कहना चाही I 
कि भक्तिवादी संप्रदाय होने पर भी महाराष्ट्र के इस भागवत संप्रदाय में शिव और | 
विष्णु को एकरूप माना गया है । अन्य किसी भी द्वैतमतवादी संप्रदाय में इन दोनों | 
के ऐक्य की कल्पना नहीं की गई है । अतः यह संप्रदाय अन्य भक्तिवादी संप्रदायो | 
के समान नहीं है । श्रीज्ञानेश्वर महाराज के भाष्यकार श्रीनामदेव महाराज ने कहा है 
कि “शिव और विष्णु दोनों एक ही भगवान के अवतार हैं और वेदों में भी यही 
निर्धारित किया गया है | उनके स्थान पर द्वैतभाव नहीं होना चाहिए । विष्णु है 
शिव हैं और शिव ही विष्णु हैं- | 


शिव विष्णू दोघे एकचि अवतार । वेदांनी निर्धार हाचि केला ॥ 
नामा म्हणे येथे दुजा नको भाव | विष्णु तोचि शिव शिव विष्णु ॥ 


दो रूपों का स्वीकार करने पर भी भक्त स्वयं उनके अर्थ को एक ही मानता है। | 


इस समस्त व्यवहार में अद्वैत पूर्णतः कायम रहता है क्योंकि उसकी अहंता और ममता. 
दोनों का ही विषय एक भगवान ही होता है । 


शिव और विष्णु के ऐक्य का महत्त्व 


दक्षिण का इतिहास देखने पर ही हमें पता चलता है कि महाग | 
के संतों द्वारा स्वीकृत शिव और विष्णु का ऐक्य कितना महत्त्वपूर्ण है। | 
शिव और विष्णु के उपास्यभेद के कारण दक्षिण में शैव और वैष्णवों मे 


झगडे हुए और एक-दूसरे के प्रति द्वेषभावना उत्पन्न हो गई । मन की | 


कटुता दर्शन तक ही सीमित नहीं रही वह व्यवहार की भाषा में भी प्रवि! || 

हो गई | और फटा हुआ वस्न शिवले' के स्थान पर वैष्णवले का "m ॥ 
किया जाने लगा | महाराष्ट्रीय संत अद्वैतवादी होने के कारण उन्होंने वीत | 
के ऐक्य को स्वीकार किया और एकादशी के साथ-साथ शिवरात्रि को à 
स्थान प्रदान किया । भक्तिवादी होने के कारण भागवतमतानुयायी ei 


द्वैतवादी सिद्ध करने की इच्छा रखने वाले विद्वान्‌ इस बात की ओर थीं 
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EE E द्वैतवादी भक्तिसंप्रदाय में शिव और विष्णु के ऐक्य की कल्पना 
नहीं दिखाई देती । 
भोक्तृत्व मैं आनंद नहीं t 


। | अबतक प्रस्तुत समस्त विवेचन में हमने प्रीति, आनंद, सुख, मिठास इत्यादि 

goat का प्रयोग एक ही अर्थ में किया है । वस्तुतः ये सारे शब्द समानार्थी हैं । 
परतु सामान्य व्यवहार में इनमें से कुछ शब्दों के अर्थ के बारे में विपरीत कल्पना 
की जाती है | अत: उन शब्दों के वास्तविक अर्थ पर विचार करना अनुचित नहीं 
होगा । 


सामान्य व्यवहार में हमारी सुख की कल्पना सुख के प्रत्यय तक ही सीमित 
होती है । परंतु वस्तुतः विचार करने के उपरान्त स्पष्ट होता है कि सुख का प्रत्यय 
मुख नहीं है । सुख के एहसास के समय हमें सुख ज्ञेय होता है और हम उसके 
शाता बन कर मैं सुखी हूँ के ज्ञान के प्रत्यय को प्राप्त करते हैं | वस्तुत: यह 
भोक्तृत्व की दशा है । यह भोक्तृत्व का प्रत्यय उत्पन्न होने से पूर्व जो दशा होती 
है वह वसततः सुख की दशा होती है | उस दशा में कोई भी प्रत्यय स्वतंत्र रूप 
में सफुरत नहीं होता । प्रत्ययरहित सुखरूपता की वह स्थिति है इसीको आनंद 
और मधुरता नाम दिए जाते हैं । प्रीति शब्द का अर्थ है चाहना, अच्छा लगना 
। जब हम कहते हैं कि फलाँ व्यक्ति फलाँ व्यक्ति से प्रेम करता है, तब हमारे कथन 
का अर्थ यहीं होता है कि उसे वह पदार्थ अच्छा लगता है, प्रिय लगता है । यदि 
यह प्रीति अथवा पसंद कायम रहने लगे, तो आनंद, सुख अथवा मिठास भी कायम 
ए सकती है। परंतु विश्व के समस्त पदार्थ क्षणिक होने के कारण हमारी इच्छा हो 
4 हो, उनसे वियोग तो अवश्य होगा | इसके विपरीत अखंडित रूप से यथावत्‌ 
EC वाला पदार्थ यदि हमारी प्रीति का विषय बन सके, और ज्ञान के कारण इस 
। 0 काभी ज्ञान हो जाए कि हम भी अखंड हैं तो अखंड प्रीति अथवा अखंड 
| णद की प्राप्ति होने में क्या कठिनाई हो सकती है? 


| कि की प्रीति अखंड होती है 


à uu प्रीति का विषय भगवान सच्चिदानंदरूप परब्रह्म ही होता है, अतः 
7 की प्रीति का नित्य विषय हो सकता है । भक्त ज्ञानी होने के 


LN भी अखंड है और भक्त की प्रीति के दोनों ही अंश (अहंता और 
PSH के स्थान पर केंद्रित हो जाते हैं । इसलिए ऐक्य का प्रत्यय 
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न रहते हुए भी भक्त का सगुण परब्रह्म के साथ परम ऐक्य रहता हा 
द्वैताद्वैतविरहित स्थिति है । क्योंकि इस स्थान पर द्वैत अथवा अद्वेत e 


उच्चारण का भान भी नहीं रहता | के 

भक्ति की प्रीति अखंड रहती है और हमारे सामान्य व्यवहार की प्रीति अड | 

नहीं एह सकती | क्योंकि सामान्य व्यवहार के पदार्थ हमें भिन्न-भिन्न प्रतीत होते 5 | 
अत: एक ही पदार्थ हमारी प्रीति का विषय नहीं रह सकता | परिणामत: एक पदार्थ | 
'का आकर्षण कायम रहते हुए भी अन्य पदार्थ के विषय में आकर्षण प्रतीत होता | 
है । पदार्थ का संयोग होते ही वृत्ति एकरूप होती है और आनंद की भावना उन्न | 
हो जाती है | आनंद से वृत्ति के बाहर आते ही आनंद का एहसास होता है औ | 
भोक्तृत्व-दशा प्राप्त होती है पदार्थ ज्ञान का विषय हो जाता है और स्वाभाविक 
रूप से हम उससे अलग हो जाते हैं । मन में दूसरे पदार्थ के प्रति चाह रहने के | 
कारण दूसरे के कारण दूसरे पदार्थ की तरफ मन मुड जाता है और प्रथम पदार्थ | 
के विषय में नकारात्मक बुद्धि उत्पन्न हो जाती है | अन्य पदार्थों के विषय में भी | 
यही बात होती जाती है और मूलत: अखंड होने वाली प्रीति विषयभिन्नता के काण | 
खंडित हो जाती है । | 


भक्ति में पाया जाने वाला आनंद अविनाशी क्यों है? 


भक्त में प्रेम का विषय अविनाशी भगवान रहते हैं और भक्तों के स्था | 
पर ज्ञान के कारण यह प्रत्यय उत्पन्न हो जाता है कि वेही सर्वव्यापक हैं । सलिए | 
अन्य पदार्थों की ओर प्रीतिवृत्ति के जाने का प्रश्‍न ही नहीं उठता | मन हाँ कहीं | 
भी जाए, उसके प्रेम का विषय तो भगवान ही रहेंगे । इसलिए एक ही स्थान £ | 
तृप्ति अथवा संतोष की भावना रहती है और मन के दूसरी तरफ ge की को | 
गुंजाइश नहीं रहती | काया से, वाणी से, मन से जो कुछ भी घटित होगा वह केवल | 
भगवान ही के लिए होगा | तुकाराम महाराज कहते हैं कि जिस प्रकार पि | | 
eft के मन में अपने पति के सिवा अन्य कोई भी विषय नहीं रहता, उसी 3n | 
मेरे मन को एकमात्र विठ्ठल के अलावा और कोई चाह नहीं हैः | 


पतिव्रता नेणे आणिकांची स्तुती । सर्व भावे पति ध्यानी मनीं ॥ 
तैसे माझे मन एकविद्य झालें | नावडे विठ्ठलें वांचुनिया ॥ 


जैसा कि श्रीज्ञानेश्वर महाराज ने कहा है, जो भी नामरूपात्मक वस्तु भक्त की | | 
के सामने आती है, वह उसै भगवद्रूप प्रतीत होती है- 
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। ज्ेजै भेटे भूत | ते ते मानिजे भगवंत ॥ 

; | त्यत पर भक्त को प्रीतिवृत्ति का आलंबन भासित होता है अत: विरोधी वृत्तियों 
| $ लिए कोई स्थान नहीं होता | उसके प्रेम के कारण समस्त वस्तुएँ उसे एकरूप 
| त्या एकरसात्मक प्रतीत होती हैं । इस प्रकार उसके स्थान पर पूर्ण रूप से ब्रह्मरूपता 
| न आत्मसात्‌ किया जाता है | 


| 

| | अखंड प्रेम ही अकुलाहट है 

T भक्ति में जो अखंड प्रेम किया जाता है, उसके बारे में कई लोग 
। ¦ मही जानते, इसलिए संतसाहित्य में प्रस्तुत किए गए विरह के अभंगों को 
; | देख कर उनको लगता है कि ये अभंग भगवान की प्राप्ति के पूर्व लिखे 
$ | एए हैं | अच्छे-भले विद्वानों की भी यहीं कल्पना होती है । वस्तुतः सभी 
| | अझ ज्ञानपूर्व न हो कर ज्ञानोत्तर होते हैं | सामान्य व्यक्ति यह नहीं जानता 
| | कि परम प्रेम का स्वरूप अखंडित अकुलाहट ही है । 


नारद भक्तिसूत्र और शांडिल्य सूत्र भक्तिशास्त्र पर लिखे गए दो ख्यातिप्राप्त 
| ग्रंथ हैं | इन दोनों ग्रंथों में भक्ति की दृष्टि से परम-प्रेम पर विचार किया गया Bi 
| रम के समस्त लक्षणों में शांडिल्य ने जो परम-प्रेम की कल्पना प्रस्तुत की है, बह 
| अपूर्व है । परम-प्रेम की परिभाषा प्रस्तुत करते हुए शांडिल्य सूत्रकार कहते हैं कि 


: | Bm वस्तु के साथ संयोग हो जाने पर भी जब वहीं अकुलाहट अथवा तडप होती 
m है जो वियोग के समय होती है, उसे हम परम-प्रेम कहते हैं । (संयोगेऽपि वियोगी- 
v | गल प्रेमस्वरूपम्‌ |) प्रिय वस्तु की प्राप्ति से पूर्व अंत:करण में प्रिय वस्तु का 
६ | ध्यास सदैव लगा रहता है | इस निदिध्यास में एकमात्र प्रिय वस्तु के अतिरिक्त 
| | ^ किसी भी वस्तु की ओर ध्यान नहीं जाता | सर्वत्र वही वस्तु व्याप्त हो कर 


| a है | परंतु उसकी प्राप्ति होते ही संतोष होता है और अंत:करण में संतुष्टि 
Ta ae हो जाती है । संतोष की यही दशा भोक्तृत्वदशा है । इसमें पहले 
|i s ति कम हो जाती है । उस पदार्थ के विषय d उत्पन्न निदिध्यास से 
à मुक्ति मिलती है | भक्ति के प्रेम में इस संतोष-कृति का निर्माण होने 


1 फा अवसर नहीं fer 
I ता । वस्तु की “ही 
शै नहीं कर m? सतु की प्राप्ति हो जाने के पश्चात्‌ कहीं यह मेरा त्याग 


NET 
ह SU धारण करके संतसाहित्य में अभिव्यक्त हुई है | तुकाराम महाराज 
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इसी संदेह से चित्त व्यथित होता रहता है और यही अकुलाहट. 


र हे भगवान, आप मेरी नजर के सामने उसी प्रकार खड़े रहो जिससे. 
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२७२ परामर्श 
मैं सदैव आपके दर्शन कर सकूँ | - = 
आता दृष्टिपुढे ऐसाचि तू राही | जो मी तुज पाही पांडुरंगा ॥ 


अत्यंत मिठास का अर्थ है कि जहाँ कभी भी संतुष्टि उत्पन्न न होती हो | (विरे 
ऐसे सुख नव्हे ब्रह्मस'-तुकाराम, तथा “अवीट गे माये कधीही विटेना'- ज्ञानेश्वर) 
कहा जाता है कि “अतिस्नेहः पापशंकी'। उसका मर्म भी यही है । परम-प्रेम से संयोग 
होने के पश्चात्‌ भी वियोग की कल्पना करके संतुष्टि-वृत्ति के उत्पन्न होने को अवसर 
ही न प्रदान करना परम-प्रीति का स्वरूप है । 


अद्वैत-वेदान्त के समस्त संन्यासों की पूर्ति भक्ति में 


परब्रह्म की प्राप्ति के लिए जगन्मिथ्यात्व को आत्मसात्‌ करने का उपदेश 
अद्वैत-वेदान्तियों ने दिया है भक्ति में भगवान के परम-प्रेम के कारण भक्तों 
के स्थान पर जगत्‌ के विपरीत धर्म के पदार्थों के लिए कोई भी स्थान 


नहीं रहता | जिस स्थान पर एक मात्र ईश्वर के अलावा अन्य किसी gf 


के लिए अंतःकरण में स्थान न हो, उस स्थान पर जगत्‌ के अन्य पदार्थ 


| 
1 
i 


कैसे प्रविष्ट हो सकते हैं? लैला-मजनू की आसक्ति में भी जब मन इता | 
विषयाकार बन जाता है, कि उस वस्तु के सिवा अन्य किसी भी वस्तु | 


का आभास तक नहीं होता, फिर सच्चिदानंदरूप भगवान के अंतःकरण में | 
प्रविष्ट हो जाने पर अन्य कौनसी वस्तु वहाँ प्रवेश कर सकती है? जगामिथ्याल | 
का एहसास न होते हुए भी भक्तों को जगत्‌ मिथ्या भासमान होता है । 


प्रेम की समस्त क्रियाएँ अक्रियाएँ ही होती हैं, अतः शांकर-वेदान्त का समस 


कर्मसंन्यास अनायास ही भक्तजनों को साध्य हो जाता है | समस्त "E 
à शंकराचार्यजी का अभिप्राय क्रिया के समाप्त होने से नहीं है । 7 | 


Seem 5 आसक्ति का E | 
दृष्टि में अंत:करण से पदार्थों के विषय में होने वाली अ किया i 


होना ही समस्त कर्मसंन्यास है । जैसा कि अब तक प्रतिपादित 
है, भक्ति में यह संन्यास सहजता से आत्मसात्‌ हो जाता है | 
मनोनिग्रहादि का भी विशेष रूप से अध्ययन न करते हुए भी उसे 
à आत्मसात्‌ किया जाता है | क्योंकि जब मन को पदार्थ भासित 


विदेह मुक्तितुल्य निर्वृत्तिक स्थिति को जीवन्युक्ति में आत्मसात P7 
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होते, तब निग्रह किसका किया जाए? अंततः परम-प्रेम से We X | 
इतना दृढ हो जाता है कि ऐक्य की प्रतीति भी शेष नहीं रह al 
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| गाम और नामी 

| अब तक भक्ति के जिस स्वरूप का वर्णन किया गया है, उसे प्राप्त करने 
| क लिए भागवत मतानुयायियों ने नामस्मरण का साधन-रूप में निर्देश किया है । 
| poa महाराज कहते हैं कि अखंडानंदरूप मोक्ष की प्राप्ति केवल नाम के द्वारा 
| ही हो सकती है, अन्य किसी भी तत्त्व के कारण नहीं । इस नामस्मरण की तुलना 
| ॥ अन्य सभी मार्ग व्यर्थ हैं- 


नामापरते तत्त्व नाही रै अन्यथा | वाया आणिक पंथा जासी क्षणी ॥ 


झीलिए वे मन को अखंड नामस्मरण का उपदेश देते हैं (एक तत्त्व नाम दृढ धरी 
| गना) नाम की महत्ता के विषय में संतसाहित्य में स्थान-स्थान पर उल्लेख पाए जाते 
| हैं। उसे देख कर कई लोग इस बात को समझ नहीं पाते कि केवल नाम मात्र 
के उच्चारण से मोक्ष जैसे महान ध्येय तक कैसे पहुँचा जा सकता है? अतः नाम 
और नामी के संबंध में विचार करना आवश्यक हो जाता हैं | 


व्यवहार में हम वस्तु को नाम से ही पहचानते हैं । जिस क्षण हम 'कर्पूर' 
| कानाम लेते हैं, उसी क्षण कर्पूर के जो भी गुण होते हैं उन समस्त गुणोंसहित हमें 
| Pi का ज्ञान होता है। इस उदाहरण में कर्पूर नाम, उसका आकार, उसकी सुगंध, 
| च इत्यादि गुण- इन सब का कर्पूर द्रव्य के साथ क्या संबंध होता है? हम पाते 
| हैं कि उपर्युक्त वर्णित नाम, रूप, गुण के अतिरिक्त कर्पूर नाम का कोई द्रव्य नहीं 
| हो सकता | कर्प के प्रत्येक अंश में ये सारी बातें व्याप्त हैं अत: ये समस्त गुण 
po उनके आधारभूत द्रव्य में तादात्म्यसंबंध है । जिस क्षण ये सारे गुण नष्ट हो 
गाही, उसी क्षण कर्पूर द्रव्य भी नष्ट हो जाएगा | अर्थात्‌ अद्वैत-वेदान्त के अनुसार 
oa oe गुणी का तादात्म्यसंबंध है, उसी प्रकार नाम-नामी का भी तादात्म्यसंबंध 
: | फ्ला व्यक्ति का देहांत हो गया' कहते समय हम जिस नाम का उल्लेख 
T x नाम के साथ हमें उस व्यक्ति का बोध होता है, अतः नाम के उच्चारण 
ae हम उस व्यक्ति का ग्रहण करते हैं और इस बोध को प्राप्त करते हैं 
| झा नहीं व्यक्ति का देहांत हो गया | व्यक्ति को छोड़ कर केवल नाम की कल्पना 
| `` केर सकते | नाम ही नामी है और नामी ही नाम है | 


! NUT इश्वर का नाम परब्रह्मवाचक है 


TT Te AAR SAA ie ONS enl cm ucc LEER 
v M — RR 


| भागवत संतों 
EB: > धर्म के संतों ने जिस सगुण भगवान के नामस्मरण का उपदेश दिया 
1 भगवान का नाम परब्रह के अवतार, स्वरूप सगुण भगवान का वाचक 
angri Colleétion, 
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२७४ 


होने के कारण उस नामस्मरण से हमारे अंतःकरण में सगुण भगवान का ही रूप साकार | । 
होता है । श्रीकृष्ण” नाम से ही हम भगवान श्रीकृष्ण की कल्पना करते हैं, औ | 
यह बात किसी भी ऐतिहासिक पुरुष के नाम से अधिक स्पष्ट हो सकती है | “शिवाजी 
महाराज' कहते ही शिवाजी नाम के सारे व्यक्तियों का बोध हमें नहीं होता, बल्कि 
सत्रहर्वी शताब्दि में हिंदवी स्वराज्य के निर्माता श्रीशिवाजी महाराज का ही बोध 
हमें होता है । अर्थात्‌ वस्तु का परिचय नाम से ही प्राप्त होने के कारण नामस्मरण 
में हम जिसके नाम का उच्चारण करते हैं, वही व्यक्ति समाविष्ट होती है । ईश्वर 
के शरीर के समान ईश्वर का नाम भी सच्चिदानंदरूप है क्योंकि वह चैतन्यरूप सगुण 
ईश्वर का वाचक है । उस नाम का संबंध भगवान के साथ होता है, अतः उस नाप 
के उच्चारण के साथ ही हमारे अंत:करण में ज्ञानरूप और आनंद-रूप ईश्वर का आविर्भाव 
होता है । जैसे जैसे हमारे मन की वृत्ति उसकी ओर लग जाएगी, वैसे वैसे उसका 
आविर्भाव अधिकाधिक स्पष्ट होता जाएगा | इस विवेचन से स्पष्ट हो जाएगा कि 
संतों ने नामस्मरण पर अधिक बल क्यों दिया है? 


समस्त भूतमात्र भक्ति के अधिकारी है 


जिसे हम संसार अथवा जगत्‌ कहते हैं, उसके विषय में यदि विचार किया 
जाए, तो हम पाते हैं कि उसका सारा आडंबर मुख्य रूप से नाम के कारण ही 
हुआ है । इसीलिए वेदान्त में नामरूपों को माया कहा गया है और इसीलिए यह 
कहा जाता है कि नामरूपों का त्याग किए बिना परब्रह्म का ज्ञान नहीं हो सकता 
भक्तिवादियों ने इस प्रश्न का विचार ज्ञान की दृष्टि से नहीं, अपितु प्रेम की दृष्टि 
से किया अतः उन्होंने प्रेम का विषय बदलने के लिए कहा | विषय में परिवर्तन 
होने के कारण स्वाभाविक रूप से विषय का नाम भी बदल जाता है | हजारों नामरूप 
जिस आसक्ति का विषय बन गए और जिसके कारण एकरूप ब्रह्म में द्वैत उत्त 
हो गया और उसी के परिणामस्वरूप जगत्‌ का आडंबर निर्माण हो गया, उस आसक्ति 
| के विषय में परिवर्तन आ गया, अत: उस स्थान पर भगवान का एक ही नाम | 
रूप आ गया और उसके कारण अनायास ही द्वैत का निराकरण हो गया | भति & 
के आलंबन भगवान होते हैं, अत: भक्त की जिह्वा पर केवल उसीका नाम रह 
है | जगत्‌ के हजारों नामरूपों से भासित होने वाले पदार्थ और उनके नाम भा | 
के ज्ञान में केवल एक ही भगवान और उसका नाम होता है | बंगाल के ख्यात | 
संत महाप्रभु चैतन्य अथवा गौरांग उस युग के हिंदुस्थान के ख्यातिप्राप्त qii? | 
थे और उनके पास व्याकरण तथा न्याय की शिक्षा पाने के लिए हिंदुस्थान a व 
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भिन्न प्रांतों से विद्यार्थी आते थे | गौरांग का ध्यान भगवान श्रीकृष्ण की तरफ केंद्रित 
हो जाने के प्रश्चात्‌ उन्हें जगत्‌ के समस्त नामरूप भगवान श्रीकृष्णमय प्रतीत होते 
थे । इसके संदर्भ में उनके चरित्र में एक कथा का उल्लेख पाया जाता है- विद्यार्थी 
_ जब उनसे. व्याकरण के सूत्रों का अर्थ पूछते थे, तब गौरांग उन्हें यही बताते थे कि 
उन समस्त सूत्रों का अर्थ भगवान श्रीकृष्ण है । इस कथा का सारतत्त्व यह है, कि 
जब एक स्थान पर मन तदाकार हो जाता है तब मन को प्रत्येक वस्तु तद्रूप ही 
भासित होती है | अन्य किसी वस्तु की कल्पना भी उस मन में प्रविष्ट नहीं हो 
सकती । संक्षेप में, अद्वैत वेदान्त में भक्तों के प्रेम का विषय भगवान तथा उसका 
नाम होता है, अत: भक्तों के स्थान पर अनायास ही अद्वैतदशा को आत्मसात्‌ किया 
जाता है और भगवान के नाम के कारण ही इस साध्य की प्राप्ति हो जाती है | 
इसलिए समस्त संतों ने नामस्मरण के महत्त्व को प्रतिपादित किया है । इसमें विषयों 
के नामरूपों का विशेष रूप से त्याग नहीं करना पड़ता, अपने आप ही त्याग हो 
जाता है | 

जनसामान्य और भक्ति 


सामान्य पारिवारिक व्यक्ति के लिए सर्वसंगपरित्याग करना अत्यंत कठिन 
है। दर्शन के अध्ययन से मैं कौन हूँ, मेरा और जगत्‌ का क्या संबंध है 
मृत्यु के बाद हमारा क्या होता है?' इत्यादि प्रश्न उपस्थित होते हैं । वैसे यह 
प्रश्‍न केवल विचारवंत व्यक्ति के लिए ही उठते हैं । अन्य लोगों के लिए नही 
विचारबान्‌ व्यक्ति दर्शन के अध्ययन से इस जिज्ञासा को कुछ मात्रा में तृप्त 
करने का प्रयास करता है परंतु ज्ञान के क्षण तक वह जिज्ञासा यथावत्‌ रहती 
है | व्यक्ति उसे व्यवहार में उतारने की क्षमता नहीं रखता । और आत्यंतिक 
दुख के समय ता वह शक्ति भी पूर्ण रूप से नष्ट हो जाती है | ऐसे समय 
बह इस बात का अनुभव करता है कि वह स्वयं तथा उसका ज्ञान दोनों ही 
पूर्णतः असत्य हैं और उसे लगता है कि कोई आ कर उसे इस स्थिति से 
मुक्ति दिला दे । अपने अहंकार के कारण उसे अपने कर्तृत्व और ज्ञान के प्रति 


जो गर्व की भावना होती है, वह टूट जाती है । जिस इंद्रियशक्ति के बल . 


पर उसे दुर्दम्य आशावाद होता है कि वह चाहे जिस प्रकार से सृष्टि में परिवर्तन 
ला सकता है, वह आशावाद इंद्रियशक्ति के क्षीण होते ही नष्ट हो जाता है 
और परिणामत: उसके हृदय में आशावाद का विरोधी सिरा-अर्थात्‌ निराशावाद 
आ कर स्थिर हो जाता है । संक्षेप में उसकी स्थिति कुछ इस प्रकार होती 
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है- अल्प मात्रा में सुख की प्राप्ति होते ही अहंकार से फूलना एवं दुख । 
आघात से निराश होना । 

यदि ऐसा प्रवाहपतित व्यक्ति मोक्ष के ध्येय तक पहुँचने की इच्छा रखता 
हो, तो उसे कौनसे मार्ग का अनुसरण करना चाहिए? विषय-प्रेम का त्याग तो वह 
कर नहीं सकता | नामरूपादि के आकर्षण को वह मन से निकाल- बाहर नहीं कर 
सकता | परंतु उसे आत्यंतिक सुखरूप मोक्ष की चाह तो अवश्य होती है | इन समस्त 
बातों के होते हुए भी संतों ने जनसामान्य के लिए मोक्ष-प्राप्ति कराने का आश्वासन 
दिया है | प्रेम सिखाने की कोई आवश्यकता नहीं होती, प्रेम तो वह करता ही है। 
इसीलिए संतों का कहना है कि इस आसक्ति के प्रवाह का रूख आप बदल दीजिए] 
आपको यही लगता है ना, कि ख्री-पुत्रादि से विरह न हो? ठीक है, स्री-पुत्रादि 
का आलंबन भगवान ही को बनाइए | आपके स्थान पर क्रोध, लोभ, मोह आदि 
विकार हैं? व्यवहार में आप यदि उनका संतुलित प्रयोग न करें, तो आपका व्यवहार 
सुखरूप होगा या नहीं, कहा नहीं जा सकता | परंतु इन्हीं समस्त विकारों का आलंबन 
यदि भगवान को बनाया जाए, तो वे उसके बदले में आपको परमानंदरूप मोक्ष की 
प्राप्ति कराएंगे। इसीलिए भक्तिसूत्रकार ने कहा है कि क्रोध, लोभ, मोह सभी भगवान 
के स्थान पर करने चाहिए (रागद्वेषादि तस्मिन्नेव करणीयम्‌।) 


समस्त विकार मूलतः प्रेमस्वरूप हैं 


वस्तुतः समस्त विकार मूलत: प्रेम ही हैं | उस प्रेम के विषय में प्रतिरोध उत्पन्न 
हो जाने पर वही प्रेम विकार-रूप हो जाता है । चाहे शरीर के स्थान पर हो, प्रतिष्ठा 
के स्थान पर हो अथवा धन के स्थान पर हो- हमारा प्रेम इन समस्त स्थानों पर 
होता है, और उसमें किसी कारण से न्यूनत्व उत्पन्न हो जाए, तो हम क्रोधित हो 
जाते हैं | यदि हमें उनके प्रति प्रेम न होतः, तो हम क्रोधित क्यों हो जाते? उनके 
प्रति 2 में होने वाला प्रेम ही क्रोध के रूप में प्रकट हो जाता है | अतः 
विकार नहीं, विकारों के विषय बाधक होते हैं | एकमात्र भगवान ही यदि विकारों 
का विषय बन जाए, तो विकार ही निर्विकार बन जाते है | एकनाथजी ने एक स्थान 
पर कहा है कि यदि आपको लोभ ही कला है, तो ईश्वर के स्थान पर कीजिए 
(लोभ असावा ईश्वरभजनी) | तुकाराम महाराज कहते हैं कि अभिमान की भावता ; 
रखनी ही हो, तो हम भगवान के दास है'- यह अभिमान धारण करें | दीनता — 
का ही प्रदर्शन करना हो, तो ईश्वर के सामने कीजिए | औरों से आप किस बात 
की याजना करेंगे और वे दे भी क्या सकते 
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तैसे नव्हो आम्ही विठ्ठलाचे दास | यावे आणिकास काकुळती | 


संतों के इस उपदेश का ही परिणाम है कि उत्तर में जिस प्रकार 'दिल्लीश्‍वरो 
वा जगदीश्वरो वा' कह कर बडे-बडे विद्वानों ने बादशाह की स्तुति की, वैसी 
महाराष्ट्र के लोगों ने कभी नहीं की । एक ईश्वर के अलावा औरों की स्तुति 
उन्हें ब्रह्महत्या के पातक के समान लगती थी (आणिकांची स्तुती आम्हा ब्रह्महत्त्या) 
यदि आँखों से अत्यंत सुंदर वस्तु के दर्शन करने हों, तो भगवान का रूपदर्शन 
कीजिए | जगत्‌ में तो केवल एक ही चंद्रमा का सौंदर्य देखा जा सकता है। 
परंतु भगवान का मुख तो इतना सुंदर है कि मानो उस स्थान पर हजारों चंद्रमाओं 
का सौंदर्य विलसता है (तुझीये निढळीं कोटी चंद्र प्रकाशे) | भगवान के स्थान 
पर भक्तों को इस सौंदर्य का साक्षात्कार होता है, अत: जगत्‌ का कोई अन्य 
aled उन्हें मोहित नहीं कर सकता | अनके उदाहरण पाए जाते हैं । परंतु भगवद्‌- 
भक्तों के पतन का एक भी उदाहरण नहीं मिलता। तुकाराम महाराज ने जिस 
अपूर्व सौंदर्यं से साक्षात्कार किया है, उसकी तुलना में उनके निकट पहुँची गणिका 
का सौंदर्य क्या माने रखता है? इसीलिए तुकाराम को उसकी तरफ देखने की 
भी इच्छा नहीं हुई | संक्षेप में, जिस प्रकार अंतःकरण में उदग्र होने वाली समस्त 
वृत्तियो का आधार उनका आधारभूत निर्गुण ब्रह्म ही होता है, उसी प्रकार 
यदि हम अपनी समस्त वृत्तियों को आधार सगुण ब्रह्म को बनाए, तो यही संसार 
ब्रह्मरूप हो जाएगा | इसी दृष्टि से संतों ने मोक्षप्राप्ति के लिए गृहस्थाश्रमका 
त्याग करने के लिए नहीं कहा है । परंतु साथ ही उसके प्रति आसक्ति बढाने 
के लिए भी नहीं कहा है | परिवार के प्रति अपना कर्तव्य निभाते हुए ही हमें 
ईश्वर के प्रति प्रेमभावना को बढाने का प्रयास करना चाहिए। उससे उसी प्रेम 
की वृद्धि होते-होते वह पराभक्ति में परिणत हो जाता है | परिवार का उपयोग 
भक्ति के साधन-रूप में होता है और फिर साध्य-साधन भेद नष्ट हो कर समस्त 
संसार ब्रह्मरूप हो जाता है | 


आसक्ति और निरासक्ति का इंद्र 


आसक्ति और निरासक्ति के समन्वय से जगत्‌ का समस्त व्यवहार होता 
है | समाज के द्वारा स्वीकृत सामाजिक, नैतिक, राजकीय धारणाओं के अनुसार 
ही हमें अपनी आसक्ति अथवा निरासक्ति को निश्चित करना पडता है । जिस 
स्थान पर कोई बात तादात्म्य के साथ करनी हो, यदि वैसी न की जाए, तो 
हमें समाज के ay का, विय बनना व्यक्ति, परिवार, गाँव, समाज 
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और राष्ट्र उत्तरोत्तर व्यापक होते हैं, अतः सामाजिक व्यवहार में उनका | 
भी उत्तरोत्तर अधिकाधिक होता है । यदि व्यक्ति और परिवार में संघर्ष उत्पन्न 
हो जाए, तो परिवार के लिए व्यक्ति को अप्नने स्थान पर होने वाली आसक्ति 
को घटाना पडता है । और राष्ट्र तथा अन्य बातों में संघर्ष उत्पन्न हो जाने 
पर WE के हित के लिए अन्य सारी बातों का त्याग करना चाहिए | इसके 
विपरीत व्यवहार करने वाले व्यक्ति को स्वार्थी, नीच, द्रोही कहा जाता है । 
हम वस्तुओं का जो मूल्यांकन करते हैं, उसे कोई अनुचित नहीं मानता । हर 
कोई यही चाहता हैं, कि ऐसा त्याग व्यक्ति को अवश्य करना चाहिए और 
उसीमें उसका जीवन-साफल्य है । इस प्रश्‍न को कोई भी नहीं उपस्थित करता 
कि व्यक्ति अपने सुख का पूर्ण रूप से त्याग करके औरों के सुख की चिंता 
क्यों करे? परंतु इस त्याग अथवा निरासक्ति का स्वीकार यदि कोई परमेश्वर 
के लिए करे, तो वह समाज के लिए क्रोध का विषय बन जाता है | इसलिए 
संत-साहित्य पर आरोप लगाए जाते हैं कि संतों ने समाज को निष्क्रियता के 
दर्शन की सीख दी, समाज की ओर पूर्णत: दुर्लक्ष किया । यदि राष्ट्र के सुख 
के fer कोई व्यक्ति अपने प्रारण अर्पण कर दे, तो उसकी मृत्यु के अनंतर 
उसे किसी भी बात का लाभ नहीं होता, फिर भी उसे गौरवान्वित किया जाता 

है, फिर जीवन की समस्याओं को सुलझाने के लिए यदि किसी व्यक्ति को 
सारी बातों का त्याग काना पडे तो उसे दोषी क्यों माना जाता है? यदि उसे 
जीवन को सफलता के रहस्य का ज्ञान होता है, तो वह उस ज्ञान को अपने 
आप तक ही सीमित नहीं रखता । औरों को उससे लाभान्वित करने के लिए 
उपदेश के द्वारा उसे लोगों तक पहुँचाता है । उसके मूल्य को लोग पहचान 
नहीं पाते, इसलिए उसकी तरफ ध्यान नहीं देते | इसमें उस व्यक्ति का क्या 
दोष है? राष्ट्र के लिए अथवा समाज के लिए अपने निजी पारिवारिक सुख 
की उपेक्षा कने वाला व्यक्ति को समाज अथवा UE के सम्मान का विषय 
बनता है और उसे राष्ट्रभम्त' कह कर गौरवान्वित किया जाता है । परंतु उसके 
परिवार के सदस्य तो अवश्य ही यह प्रश्न पूछ सकते हैं कि उसने जिस राष्ट्रभवित 
को अर्जित किया है, वह किसके बल पर? हमारे सुखों की होली जला कर 
ही 2 हमारे लिए उसने कौनसा कल्याणकारी कार्य किया है कि हम उसे राष्ट्रभक्त 
कहें? जो लोग यह मानते हैं कि समाज अथवा राष्ट्र के अलावा विश्व में 
अत्य महत्पूर्ण वस्तु नहीं है, उनकी दृष्टि से समाज अथवा राष्ट्र का मह 
` सर्वोपरि हो सकता है और इस दृष्टि से संत-साहित्य पर उठायी जाने 
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आपत्ति उचित कही जा सकती है । परंतु बुद्धि के द्वारा यह प्रमेय उचित सिद्ध 
नहीं होता | 


हे विश्वचि माझे घर | ऐसी मति जयाचि स्थिर | 
किबहुना चराचर | आपण जाहला || 


यह कहने वाले श्रीज्ञानेश्वर महाराज की दृष्टि में यदि संपूर्ण विश्व समाविष्ट है, तो 
उसमें एक समाज और उससे बने राष्ट्र के लिए कहाँ स्थान हो सकता है? विश्व 
के अनुसार राष्ट्र और समाज का विचार हो सकता है, परंतु इसके विपरीत राष्ट्र अथवा 
समाज के अनुसार विश्व का विचार नहीं किया जा सकता | 


. जीवनमूल्य और संन्यास 


अब तक प्रस्तुत विवेचन से स्पष्ट होता है कि अपने ज्ञान एवं संस्कारों के 
अनुसार कुछ बातों को व्यक्ति अधिक महत्त्वपूर्ण मानता है और अन्य बातों की 
तुलना में उसका मूल्यांकन अधिक करता है | उस एक बात के लिए वह अन्य 
बातों की तरफ उतना ध्यान नहीं देता, अथवा यह कहना चाहिए कि अन्य बातों 
की उपेक्षा करता है | राष्ट्र के मूल्यांकन को अत्यंत महत्त्वपूर्ण मानने वाला राष्ट्रभक्त 
अपने पारिवारिक सुख के मूल्यांकन को शून्यवत्‌ मानता है | परिवार के सदस्यों 
के दुख की उसे कोई परवाह नहीं होती | उसकी दृष्टि में केवल राष्ट्रभक्ति ही सत्य 
होती है और पारिवारिक सुख असत्य होता है । वेदान्त की भाषा में कहा जाए, 
तो वह परिवार को मिथ्या मानते हुए उसका संन्यास करता है | वैसे यह बात नहीं 
है कि जागतिक व्यवहार में भी मिथ्या अथवा संन्यास के लिए कोई स्थान ही नहीं 
होता । प्रत्येक व्यक्ति कुछ बातों को असत्य समझता है और उसे वे बातें असत्य 
प्रतीत होने के कारण उनका मूल्यांकन उसकी दृष्टि में शून्यवत्‌ होता है, अत: स्वाभाविक 
रूप से उन बातों के विषय में उसके मन में अरूचि पैदा होती है । सन्यास का 
वास्तविक अर्थ है मन से किसी पदार्थ की निष्कृति | जैसे जैसे वह पदार्थ अधिकाधिक 
सुक्ष्म, व्यापक और उच्च होता जाएगा, वैसे वैसे निम्न स्तर के पदार्थों के विषय 
में हमारी दृष्टि मिथ्या होती जाएगी और उनकी तरफ हमारा ध्यान नहीं रहेगा | जो 
व्यक्ति WE और परिवार को समान रूप से चाहते हैं, उनमें इन्हीं दो अपेक्षित बातों 
अभाव के कारण स्वार्थी वृत्ति उत्पन्न हो जाती है | व्यापक और अव्यापक- 
ही बातों का एक मूल्य से विचार नहीं किया जा सकता | अव्यापक की अपेक्ष 
व्यापक को अधिक महत्त्वपूर्ण स्थान प्रदान करना चाहिए | अर्थात्‌ व्यापक की अपेक्षा 
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अव्यापक को असत्य मान कर उसके प्रति मन की आसक्ति को घटाना चाहिए | 
अव्यापक के विषय में निरासक्ति के उत्पन्न हुए बिना व्यापक के विषय में आसक्ति 
अथवा तादात्म्य उत्पन्न नहीं हो सकता d 


संत-साहित्य का ध्येय अमर्याद और अविनाशी वस्तु 


अमृतत्व की प्राप्ति को संतों ने जीवन की सफलता माना है । और जनसामान्य 
के दैनंदिन व्यवहार से स्पष्ट होता है कि उसका काम्य भी वही है | केवल अज्ञान 
के कारण उसे इस बात की जानकारी नहीं होती | उसका ध्येय उचित होता है, 
परंतु मार्ग अनुचित होता है | मर्यादित सुख की वृद्धि करने से अमर्यादित सुख की 
प्राप्ति नहीं हो सकती | क्योंकि मर्यादित्व की कल्पना ही अमर्यादित सुख के लिए 
बाधक होती है | वह इस बात को नहीं जानता | सामान्य व्यक्ति की आत्यंतिक 
सुख की इच्छा परिपूर्ण करने के हेतु संतों ने मर्यादित्व की कल्पना को असत्य अथवा 
मिथ्या समझने के लिए कहा और उसके विषय में अनासक्ति को आत्मसात्‌ करने 
का उपदेश दिया | आचार्यादि ज्ञानमार्गियों ने ज्ञान के आधार पर मिथ्यात्व और 
अनासक्ति को आत्मसात्‌ करने के लिए कहा । और इसी बात को संतों ने प्रेम 
के प्रवाह का रुख बदल कर आत्मसात्‌ करने के लिए कहा । परंतु दोनों ही समान 
रूप से इस बात का स्वीकार करते हैं कि जब तक हम मर्यादित्व की कल्पना का 
त्याग नहीं करते, और उसीको सत्य मान लेते हैं, तब तक अमर्यादित्व की प्राप्ति 
असंभव है। आत्यंतिक सुख तो असीम वस्तु के स्थान पर ही रह सकता है, मर्यादित 
वस्तु के स्थान पर नहीं । अतः अमर्यादित अखंडित सुख की इच्छा रखना और 
साथ ही साथ मर्यादित वस्तु के विषय में आसक्ति को कायम रखना क्या विरोधाभास 
नहीं है? इस विरोध को नष्ट करने के लिए मर्यादित वस्तु की ओर होने वाले ध्यान 
को वहाँ से हटा कर उसे अमर्यादित वस्तु की ओर केंद्रित कर देना चाहिए | अर्थात्‌ 
उसे मिथ्या समझ कर उसका संन्यास करना चाहिए | 


क्या संतसाहित्य जीवनविन्मुख है? 


कुछ विद्वानों का कथन है कि समाज, राष्ट्र इत्यादि के कल्याण के लिए संतों 
ने कुछ भी नहीं किया, और इसीलिए समाज और राष्ट्र की दृष्टि से संतसाहित्य d 
महत्त्व नहीं रखता | उनके मतानुसार संतसाहित्य जीवनविन्मुख है | जीवन के स 
को सहने की शक्ति उनमें नहीं होती, इसलिए उन्होंने जीवन से पलायन किया 
लोगों को जीवन के विषय में निराशावादी दृष्टिकोण प्रदान किया | 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


|: संप्रदाय : प्रेरणा और प्रभाव sdb 


नको नको मना गुंतू मायाजाळी | 
काळ आला जवळी ग्रासायाला |’ 


यह कह कर तुकाराम महाराज कहते हैं कि संपूर्ण जीवन माया और भ्रम है । अत: 
जो लोग उनके मतों से प्रभावित हैं, वे जीवन की ओर निराशा से देखने लगते 
हैं। संतों ने लोगों को समता का दृष्टिकोण नहीं दिया | 


अब तक प्रस्तुत विवेचन से पाठक समझ गए होंगे कि ये आपत्तियाँ किस 
कोटि की हैं? जो यह नहीं जानता कि जीवन की संफलता किस बात में है, और 
जो स्वयं ही अंधकार में रास्ता टटोलता हो, वह दूसरे को समता का दृष्टिकोण कैसे 
दे सकता है? समता को देखना तो ब्रह्मनिष्ठ मन का ही भाग है । हमारी पसंद के 
अनुसार हमारे स्थान पर क्रोध, द्वेष आदि भावनाएँ उत्पन्न होती हैं और हम उनके 
अनुसार व्यवहार करते हैं । फिर हमारे स्थान पर समता का दृष्टिकोण कैसे उत्पन्न 
हो सकता है ? जब तक हम क्रोध, द्रेष आदि से मुक्त नहीं हो जाते, तब तक 
क्या समता की कल्पना केवल वाचिक ही नहीं रहेगी? जगत्‌ के पदार्थ सभी के 
ज्ञान का और भोग का विषय होते हैं । उनमें संघर्ष उत्पन्न होता है, इसलिए क्रोध, 
ay आदि उत्पन्न होते हैं और इस संघर्ष को टाले बिना वास्तविक रूप में समता 
को देखना असंभव है | संतो का प्रिय विषय भगवान होता है अत: उसके प्रेम से 
oh उनकी वृत्ति जगत्‌ के समस्त पदार्थों में भगवद्रूप को देख सकती है और इसलिए 
उनके स्थान पर समता हो सकती है | अविरोधी पदार्थ उन्हें भासित भी नहीं होते। 
क्या औरों के लिए यह बात संभव है? वही बात मानवता की है । यह तो सत्य 
है, कि सभी मानव हैं इसलिए सब के स्थान पर समता देखी जाए और उसके अनुसार 
व्यवहार किया जाए | परंतु भिन्न-भिन्न पदार्थों की कल्पना से उत्पन्न क्रोध, द्रेष आदि 
मानवता की कल्पना को अंत:करण में स्थिर नहीं होने देते | मानवता का समर्थन 
करने वाला व्यक्ति कई बार परिवार के तथा आसपास के लोगों के साथ सामान्य 
रूप से भी अच्छा व्यवहार नहीं कर सकता, इसका कारण भी यही है | जो मुंगीचेहि 
मनोगत ओळखे' (अर्थात्‌ जो व्यक्ति चींटी के मन की बात भी भाप सकता है) 
को वृत्ति जब स्थिर हो जाएगी, तभी मानवता को वास्तविक अर्थ में आत्मसात्‌ 
किया जा सकता है | जब तक यथार्थ बात का मूल्यांकन नहीं होता, तब तक सच्ची 
समता और मानवता को आत्मसात्‌ करना संभव नहीं है | यह यथार्थ मूल्यांकन ही 
SERT है । जिन्होंने ब्रह्मज्ञान को आत्मसात्‌ किया है, वे ही वस्तुतः समतावादी 
E सकते हैं | अन्य लोगों के स्थान पर वे कल्पनाएँ मात्र वाचिक ही रहेंगी । 
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mam और ब्रह्मज्ञानी पुरुष 

गष्टोद्धारकों के स्थान पर अपने परिवार तथा जाति की अपेक्षा राष्ट्र के कल्याण 
की चिंता सदैव रहती है, और इसीलिए उन्हे ET जाता है | परंतु उनकी 
इस राष्ट्रसेवा के प्रति कृतज्ञता व्यक्त करने के आदेश x उन्हें seh की कोटि 
में एते हुए यह मान लेता है कि और लोग अंधकार में लडखडा रहे हैं, वह इसके 
अतिरिक्त कौनसी आपत्ति उठा सकता है? जो व्यक्ति जीवन में उलझ गया है, बह 
जीवन का विचार नहीं कर सकता, बल्कि जो उससे अलिप्त है वही कर सकता 
है | जिसे आप जीवन कहते हैं, उसके विषय में संत तटस्थता का भाव रखते हैं, 
और इसीलिए वे बता सकते हैं कि आप कहाँ भूल कर रहे हैं? 


तर्क से और अनुभव से सिद्ध होता है कि मर्यादित पदार्थों की वृद्धि कणे 

| से अखंड सुख की प्राप्ति नहीं हो सकती, फिर आप यह इच्छा कैसे प्रदर्शित कर 
| सकते हैं कि उसीकी वृद्धि का उपदेश संत करें? जो बात संतों की बुद्धि और अनुभव 
को जँची, उसीका उपदेश उन्होंने दिया | अपनी तरह औरों को भी दिव्य जीवन 

की अखंडित प्राप्ति हो, इसलिए उन्होंने उस जीवन का त्याग करने के लिए कहा, 

जिसे हम आज जी रहे हैं। उसे महानता कहा जाए या न्यूनत्व? संतों ने यही प्रतिपादित 

किया है कि समस्त जीवन अमृतमय है, उसमें दुख नाम की कोई वस्तु नहीं है । 

इसमें पलायनवाद कहाँ है? आप ही संसार को दुखरूप मानते हैं और वैसा अनुभव 

प्राप्त करते हैं | यदि संत यह कहते हैं, कि आप दुखरूप से जिस संसार का अनुभव 

करते हैं बह मिथ्या है तो इसमें उनका क्या दोष है? उन्होंने तो दिव्य जीवन, अमृतत्वे 

अखंड सुख इत्यादि की यथार्थ कल्पना समाज को दी । और उसकी प्राप्ति की 

आत्यंतिक अकुलाहट जिनके मन में हो, उनके लिए उन्होंने मार्ग का भी निर्देशन 

किया । वे अच्छी तरह से जानते हैं कि जिन्हें इन बातों में रुचि नहीं है, वें उस 

तरफ ध्यान नहीं देते | इसलिए ऐसे सज्जनों के लिए उनका उपदेश है भी नही । 

जो सुनना चाहते हैं, उन्हीको उपदेश दिया जा सकता है, न सुनने वालों के ति | 

नहीं | संत समाज के लिए इससे अधिक क्या कर सकते है? 


समता और मानवता 


आज का युग समता और मानवता का है | सभी लोग स्वाभाविक s 4 
इन कल्पनाओं का स्वीकार करते हैं । प्रश्‍न केवल उनकी प्राप्ति का है | सारे >. | 
में हमें तरतमभाव दिखाई देता है । हमारे मन में भी क्रोध, द्रेष आदि वृत्ति | 
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हैं समता का उपदेश देने वाले तथा उसे ग्रहण करने वाले भी इससे मुक्ति नहीं 
पा सकते | ऐसी स्थिति में विश्व में समता किस प्रकार देखी जा सकती है? कई 
बार बडे बडे व्यक्ति भी मोहवश हो जाते हैं, यह तो चिन्ता का विषय है | इसी 
मोह के कारण राष्ट्रभक्तो को ब्रह्मनिष्ठ कहने से शायद उनकी महानता में वृद्धि भी 
होती होगी । परंतु उन्हें इस बात का एहसास भी नहीं होता कि उसके कारण ब्रह्मनिष्ठ 
व्यक्ति को न्यूनत्व प्राप्त होता P । समाजोद्धारक अथवा राष्ट्रभक्तों का दृष्टिकोण 
समाज अथवा राष्ट्र तक ही सीमित रहता है | ब्रह्मज्ञानी की स्थिति इसके विपरीत 
होती है | उसका वर्णन तो हम पहले ही कर चुके हैं । अत: ये दोनों कल्पनाएँ 
भिन्न-भिन्न हैं और उनका मेल करने से किसीको भी लाभ नहीं हो सकता | सत्य 
तो यह है कि आज के इस व्यक्तिस्वातत्र्य के युग में हरएक व्यक्ति को इस बात 
की स्वतंजता है कि कौन किसे क्या समझे, और इस दृष्टि से राष्ट्रोद्धाएक को ब्रह्मनिष्ठ 
कहा जा सकता है | परंतु इस बात को अवश्य ध्यान में रखा जाए, कि इस गोरव 
में तात्विक भाग की अपेक्षा रूचि का भाग अधिक होता है | 


कृष्ण भगवान ने गीता में कहा है कि “स्वकर्मणा तमभ्यर्च सिद्धि विन्दन्ति 
. मानवा अतः कुछ लोग यह प्रश्‍न उठा सकते हैं कि अपना नियत कर्म करने वाले 
व्यक्ति ब्रह्मनिष्ठ क्यों नहीं हो सकते? हम यह नहीं कहते कि अपना-अपना कर्म 
करने वाले व्यक्ति ब्रह्मनिष्ठ नहीं रह सकते । परंतु इस श्लोक का 'तमभ्यर्च' पद 
अत्यंत महत्त्वपूर्ण है | इसमें कर्मसाधन तथा जिसकी अर्चना करनी है वह भगवान 
साध्य की उपेक्षा करके जो साधनरूप कर्म पर ही बल देते हैं, वे कर्मनिष्ठ हो सकते 
है, ब्रह्मनिष्ठ नहीं | इसमें कर्म को ब्रह्म नहीं कहा गया है, जिसकी अर्चना की जाएगी, 
उस भगवान को ब्रह्म कहा है। अतः कर्म के कारण जैसे जैसे भगवान अंत:करण 
में स्थिर होते जाएँगे, वैसे वैसे वह व्यक्ति ब्रह्मनिष्ठ होता जाएगा | परंतु भगवान 
को छोड कर यदि केवल कर्म ही स्थिर होता जाएगा,तो वह कर्मनिष्ठ बनेगा, ब्रह्मनिष्ठ 
नहीं । कई बार समाजोद्धारक अहंकारावगुंठित नग्रता से लोगों से बार-बार कहते 
हैं कि वे ध्येयवादी हैं । फिर ऐसे लोगों के स्थान पर भगवान की अर्चना का प्रश्‍न 
ही कहाँ उपस्थित होता है? अत: समाजोद्धारक और राष्ट्रोद्धारकों के स्थान पर इनमें 
कौनसी कल्पना स्थिर होती है, इस बात का विचार करके यह निर्णय किया जाना 
चाहिए कि वे ब्रह्मनिष्ठ हो सकते हैं अथवा नहीं? 
अत में दो शब्द 
आज के युग में बुद्धिवाद के कारण सभी मूल्यों में परिवर्तन हो रहा है | 
उसके कारण ऐसा. प्रतीत होने लगता dista हित Dono fuam frc नहीं है 
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किसी भी बात पर जब विचार-विमर्श आरभ होता है, तब इस बात का निश्चय 
नहीं किया जा सकता कि वह बात उचित है या अनुचित? बौद्धो से भी अधिक 
मात्रा में क्षणिकत्ववाद ने हमारे जीवन में प्रवेश किया है । आज कोई भी चिरस्थायी 
कल्पना हमारे पास नहीं रही | अतः कोई बात ऐसी क्यों है?'- इस प्रश्न का उत्तर 
हम तर्क के द्वारा नहीं दे सकते | सापेक्षता के सिद्धान्त ने जीवन के समस्त क्षेत्रों 
को प्रभावित कर दिया है | मुनष्य को अपना जीवन भी एक आकस्मिक घटना 
सा प्रतीत होने लगा है । ऐसी स्थिति में मानसिक शांति का लाभ कैसे हो सकता 
है? 


संतसाहित्य इसी दृष्टि से विचारणीय है । उन्होंने समस्त सापेक्षता के आधार- 
स्वरूप एक वस्तु बतायी है और वे प्रतिपादित करते हैं कि वह वस्तु नित्य है और 
हम स्वयं ही वह वस्तु होते हैं, अत: उसकी प्राप्ति सहजता से हो सकती है इस 
बात का स्वीकार तो वे करते हैं कि जो जीवन हम आज जी रहे हैं वह क्षणिक 
"होता है, परंतु उनका दुर्दम्य आशवाद कहता है कि इस क्षणिकत्व का आधार एक 
चिर तथा दिव्य जीवन है और इसी शरीर के सहित (‘ara देही') उसकी प्राप्ति 
संभव है | क्या निराशा से ग्रस्त आज के युग में इस प्रबल आशावाद का कोई 
महत्त्व या उपयोगिता नहीं है ? 


बी ५/८ सुमनगर _ डॉ. वा. ना. पण्डित 
सायन ट्रॉम्बे रोड, अनु. डॉ. विद्या सहस्रबुद्धे 
चेम्बूर, मुंबई-७१ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


ep vA VAY] WR LAUR ey Sear 


Ne 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


प्राचीन यवनी चिकित्सा-शास्र में 
वैज्ञानिक प्रवृत्तियों का विकास 


आधुनिक चिकित्सा-विज्ञान द्वारा हिप्पोक्रेटीज (४६० ई. पू.) को फादर आँफ 
मेडीसन माना जाता है। हिप्पोक्रेटिक कॉरपस' नामक = में i AL 
शास्त्र से संबंधित रचनाओं का संकलन है | ये रचनाएं स्वयं हिप्पोक्रेटिज द्वारा लिखित 
हैं यह अनिश्चित है, किन्तु इनका श्रेय उस काल में प्रमुख रहे हिप्पोक्रेटिक वैद्यक- 
प्रस्थान को दिया जाता है | हिप्पोक्रेटीज इस वैद्यक- प्रस्थान (स्कूल ऑफ मेडीसन) 
का प्रमुख माना जाता है । (चिकित्सा-शास्न से संबंधित इन रचनाओं मैं मानव के 
संप्रत्यय, रोगों के स्वरूप व उनके कारणों के प्रस्तुतीकरण में लेखकों की वैज्ञानिक 
प्रवृत्ति के दर्शन होते हैं। “ऑन द सेक्रेड डिजीज' नामक रचना मिरगी रोग के बारे 
Ñ वर्णन प्रस्तुत करती है | पवित्र रोग के नाम से प्रसिद्ध इस रोग के बारे में उस 
काल में प्रचलित मिथ्या अवधारणाओं, रूढिवादी दृष्टिकोण व अंधविश्वासों का 
इस रचना में वैज्ञानिक दृष्टिकोण प्रस्तुत करते हुये खण्डन किया गया है | रोग के 
वास्तविक स्वरूप, उसके प्राकृतिक कारण व चिकित्सा के उपायो का वर्णन लेखक 
के प्रकृतिवादी' (Naturalistic) दृष्टिकोण को दर्शाता है | चिकित्सा विज्ञान के | 
क्षेत्र में बौद्धिक दृष्टिकोण दर्शाने वाला तथा रोग के स्वरूप, कारणों व स्वास्थ्य की 
वैज्ञानिक व्याख्या प्रस्तुत करने वाला, पाश्चात्य परम्परा में यह प्रथम व्यवस्थित प्रयास 
कहा जा सकता है | इस प्रकार के दृष्टिकोण ने चिकित्सा-विज्ञान की प्रगति में महत्त्वपूर्ण 
भूमिका निभायी है तथा उसके विकास का मार्ग प्रशस्त किया है । 


(१) मानव का हिप्पाक्रेटियन संप्रत्यय : 'हिप्पोक्रेटिक कॉरपस' की एक 
खना नेचर ऑफ मैन' में यह बतलाया गया है कि मनुष्य क्या है इसकी समुचित 
आल्या चिकित्सा शास्त्रीय दृष्टिकोण से ही की जा सकती है | चिकित्सा शास्र 

| UN महत्त्वपूर्ण यह जानना ही है कि मनुष्य क्या है? यद्यपि अन्य लोग जैसे 
मनुष्य (दार्शनिक) आदि भी इस प्रश्न के अनेक उत्तर प्रस्तुत करते है, जैसे कोई 
ms a ae से बन बताता है, तो कोई जल से तथा कोई वायु से, लेकिन 
S दा कभी भी मानव प्रकृति को स्पष्ट नहीं कर पार्ती । मानव 
गरे किसी अग्नि अथवा वायु अथवा जल के रूप में दृष्टिगोचर नहीं होता । 
रक तत्त्व से इसे बना मान लिया जाये तो रोगोत्पत्ति, स्वास्थ्य व उपचार 


आदि z 
| पण र को जा सकती इस रचना में यह उल्लेख है कि इस प्रकार की व्याख्या Tel की जा सकती | इस रचना में यह उल्लेख है कि इस प्रकार 


मश (हिन्दी = 
| ) SERES i STF ofS Kangri Collection, Haridwar 


| 
| 
| 
| 
| 
i 
i 
| 
f 
| 
| 
i 
[ 


| 
a 


p ununi n4 अ अ 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


२८६ | 


की व्याख्याएँ प्रस्तुत करने वाले तत्त्ववेत्ता विभिन्न विचार गोष्टियों में मानव स्वरूप 
की व्याख्या प्रस्तुत करने में असमर्थ दिखलायी पड़ते हैं और इससे ही उनके मतों | 
की अन्नुपयुक्तता प्रदर्शित हो जाती है । मनुष्य क्या है इसको जानने के लिये, जो 
आहार वह ग्रहण करता है, जो उत्सर्जन करता है, जिस वातावरण से प्रभावित होता 
है उसका अवलोकन करने की आवश्यकता है । इस आधार पर यह मत हिप्पाक्रेटियन 
लेखकों ने प्रस्तुत किया कि मनुष्य का स्वास्थ्य शरीर में स्थित तीन ह्यूमर्स पर आश्रित 
है । ये हैं रक्‍त, पित्त व कफ । इन तीनों की साम्यावस्था ही स्वास्थ्य है । अत: 
मनुष्य क्या है इसका उत्तर इस प्रकार दिया जा सकता है कि मनुष्य रक्त, पित्त 
व कफ का संघात है | ह्यूमर्स का सिद्धान्त आयुर्वेदीय त्रिदोष के सिद्धांत के अनुरूप 
दिखलायी देता है, आयुर्वेद में वात, पित्त व कफ को शरीर धारण करने वाला 
` बतलाया गया है । ग्रीक (यवनी) रचनाओं में वात के स्थान पर रक्त को माना 
गया है | ग्रीक मत में आयुर्वेदीय मत के समान सुव्यवस्थित सैद्धान्तिक प्रतिपादन 
| दृष्टिगोचर नहीं होता है किन्तु अपनी कुछ मान्यताओं के आधार पर वह आयुर्वेद 
से प्रभावित प्रतीत होता है । ग्रीक मत में मानव प्रकृति के संबंध में विस्तृत जानकारी 
की आवश्यकता को पर्याप्त महत्त्व प्रदान किया गया है । तीन हयमर्स की अवधारणा 
का सत्यापन ऋतुजन्य रोगों, उत्सर्जन व वमन पदार्थों आदि के आधार पर किया 
गया है । जैसे शीत क्रतु में कफजन्य रोग अधिक होते हैं, वर्षा में वमन में पित्त 
का उत्सर्जन होते देखा जा सकता है, ग्रीष्म में रक्तस्राव अधिक होता है | लेखक 
ने अपने विभिन्न प्रेक्षणो को प्रस्तुत किया है, जैसे कोई वमनकारण औषधि वर्ष 
में भिन्न-भिन्न क्रतुओ में दी जाने पर भिन्न-भिन्न रूप से कफ रक्त, पित्त आदि 
की अधिकता वाले पदार्थ का वमन कराती है । जब व्यक्ति ऋतु के अनुसार आपने 
आहार में परिवर्तन कर लेता है तो वह क्रतुजन्य व्याधियों से बच जाता है। E 
प्रकार ठंडे पदार्थ आहार में ग्रहण करने पर कफ की अधिकता हो जाती है, गग 
पदार्थ लेने पर नाक से रक्तम्राव हो जाता है | ज्वर की अवस्था में यदि पित्त की 
प्रकोप हो तो रोगी को मुँह में कटु स्वाद का अनुभव होता है आदि | ये fata 
प्रेक्षण ह्यूमर्स को शरीर का आधार प्रदर्शित करते हैं । “ऑन एन्शियेन्ट 
नामक रचना में इस बात पर विशेष बल दिया गया है कि आहार व मानव E 
के संबंध को जाना जाये । मानव क्या है यह प्रश्न मूलतः इसी के HaT à 
अपेक्षा रखता है कि मानव शरीर व आहार का संबंध क्या है और इस संबंध | 
जानना चिकित्सक का प्रथम कर्तव्य माना गया है । सभी खाद्य प्रदार्थ प्रत्येक “| 
को समान रूप से लाभदायक या हानिकारक नहीं होते, उनका अलग-अला 


भी दृष्टिगोचूर होत 8 21th, SAFE कारण eget Sere Halen ERE की प्रकृति 
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नहीं होती, उनका दैहिक संगठन भिन्न-भिन्न होता है | किसी में पित्त, किसी में 
कफ व किसी में रक्त अपेक्षाकृत मात्रा में अधिक होता है और यह उनकी पित्तज, 
कफज अथवा रक्तज प्रकृति का निर्माण करता है और प्रकृति के अनुरूप ही भोजन 
का प्रभाव होता है । इस प्रकार भोजन व ह्यूमर्स का संबंध परिलक्षित होता है । 
इस संबंध को जानना ही मानव प्रकृति को जानना है । 


हिप्पोक्रेटियन मत में जैसा कि उपरोक्त वर्णन के आधार पर प्रकट होता है 
मनुष्य क्या है इसकी जानकारी हेतु मानव की शारीरिक क्रियाओं का अवलोकन 
किया गया है तथा भोजन व वातावरण के द्वारा किस प्रकार वे प्रभावित होती हैं 
इसके आधार पर मानव शरीर की स्वस्थ व अस्वस्थ अवस्थाओं का प्रस्तुतीकरण 
करने का प्रयास किया गया है | स्वस्थावस्था व अस्वस्थावस्था को समझना भी 
संभव है जब मानव शरीर क्या है इसे समझा जाये अत: यह चिकित्सक के लिये 
जानना अत्यावश्यक माना गया है । स्वास्थ्य, रोग व उपचार की अवधारणाएँ मनुष्य 
की दैहिक क्रियाओं पर ही आधारित हैं । 


(२) रोगों के निदान व उपचार संबंधी अवधारणा : हिप्पोक्रेटियन 
मत में स्वास्थ्य को ह्यूमर्स के संतुलन ब रोग को ह्यूमर्स के असंतुलन के रूप 
में देखा गया है | असंतुलन उनकी वृद्धि तथा क्षय को दर्शाता है अर्थात्‌ रोग 
शरीर में रक्त, पित्त तथा कफ के एक निश्चित मात्रा से बढ जाने अथवा 
घट जाने के कारण उत्पन्न होते हैं । इस वृद्धि अथवा क्षय को पुनः साम्यावस्था 
में लाना ही रोग का उपचार करना है | उपचार प्रक्रिया में जो वृद्धि को प्राप्त 
हुआ है उसे घटाना और जो क्षयावस्था में है उस बढाना, यही किया जाता 
है, यही उपचार प्रकिया का सए है । «qmd वातावरण से अर्थात्‌ दिन, रात 
व ऋतुओं से तथा भोजन से प्रभावित होते हैं | ऑन द सेक्रेड डिजीज' नामक 
रचना में यह उल्लेख किया गया है कि हयूमर्स को, शरीर पर प्रभाव डालने 
वाले पदार्थ, जो कि शरीर में प्रवेश करते हैं, ही प्रभावित कर सकते हैं । 
जो हयूमर्स पर किसी प्रकार का प्रभाव नहीं डालते वे रोगोत्पत्ति या स्वास्थ्य 
को भी प्रभावित नहीं कर सकते । हूयूमर्स के असंतुलन का जो कारण है वही 
रोग का कारण होता है तथा औषधि वह है जो इनकी वृद्धि तथा क्षय को 
पूर करती है सम अवस्था को प्राप्त कराती है | जैसे यदि शरीर में कफ की 
अधिकता हो गयी है तो जो पदार्थ कफ को कम करते हैं, शरीर में शुष्कता 
१ उष्ण गुणों का प्रभाव बढाते है उन्हीं का आहार रूप में सेबन रोग की औषधि 
मानी जायोगी= 
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— क्योंकि कफ शीत व नम प्रकृति वाला माना गया है । हयूमर्स के बढ़ाने 
व घटाने के संबंध में यह नियम लागू होता है कि समान गुण से वृद्धि व विपरीत 
गुण से कास होता है | यहाँ भी सामान्य से वृद्धि व विशेष से कास के आयुर्वेदीय 
सिद्धान्त का प्रभाव दृष्टिगोचर होता है । हयूमर्स के गुणों के समान गुणों वाले पदार्थ 
मात्रा में उनकी वृद्धि करने वाले होते हैं तथा विपरीत गुणों वाले इनके क्षय में सहायक 
होते है । जिस कारण से रोग उत्पन्न हुआ है उसका विपरीत कारण उसे क्षीण या 
नष्ट करेगा यह सामान्य नियम हिप्पोक्रेटियन चिकित्सकों ने प्रयुक्त किया है । इसी 
आधार पर उनकी यह मान्यता है कि अधिक परिश्रम करने से उत्पन्न रोग विश्राम 
से ठीक होता है, उपवास से उत्पन्न रोगावस्था पर्याप्त भोजन ग्रहण करने से, आलस्य 
से उत्पन्न रोग व्यायाम से दूर होता है । इस प्रकार कारण के विपरीत का सेवन 
करने की आवश्यकता है । कारण को दूर करने की प्रक्रिया से पूर्व आवश्यकता 
है। कारण को खोजने की और कारण खोजेन को 'आर्ट' माना गया है, जो चिकित्सक 
की सजगता व दक्षता पर आधारित है । कारण के स्वरूप को इस प्रकार प्रस्तुत 
किया गया है कि रोग का कारण वह होता है जिसके होने पर कोई कष्ट होता 
है (अर्थात्‌ कोई असामान्यता होती है) तथा न रहने पर समाप्त हो जाती है | यह 
कारण प्राकृतिक कारण ही होता है कारण और कार्य के मध्य कुछ संबंध होता 
है और वह यह कि कारण के अनुपस्थित होने पर कार्य नहीं हो सकता तथा उसके 
उपस्थित होने पर कार्य होता है | हिप्पोक्रेटियन चिकित्सकों की कारणों की व्याख्या 
घटनाओं की कारण कार्य के रूप में व्याख्या प्रस्तुत करने के वैज्ञानिक दृष्टिकोण 
का प्रदर्शन करती है । दूसरी महत्त्वपूर्ण बात यह है कि केवल प्राकृतिक कारणों 
को ही मान्यता दी गयी है | प्राकृतिक कारण-वे हैं जो रोग की व्याख्या मनुष्य की 
प्रकृति, उसके शरीर के व्यवहार के आधार पर प्रस्तुत करते हैं और तथ्यों की व्याख्या 
` प्रस्तुत करते हैं | इस प्रकार के कारणों में देवता, राक्षस, भाग्य आदि को रोगका 
"कारण स्वीकार नहीं किया जाता तथा इसे कारण के रूप में सत्यापित किया जा 
सकता है । उसके होने अथवा न होने से कार्य के होने अथवा न होने की व्याख्या 
प्रस्तुत की जा सकती है । कोई रोग कौनसी विशेष परिस्थितियों में हाता है तथा 
कौनसे व्यक्ति उससे ग्रसित होते हैं यह उसके कारण के आधार पर समझाया जा 
सकता है | किस प्रकार प्राकृतिक कारण, कार्यो की व्याख्या करने में सक्षम 
हैं व किस प्रकार उनको सत्यापित किया जा सकता है इसका उदाहरण आन ६ 


सेक्रेड डिजीज नामक हिप्पोक्रेटियन रचना में मिलता है | उसका संक्षिप्त उल्लेख 
निम्नानुसार हैं : 


(३) (वित्र व्याथि के संबंध में निल्न, ca PAL m gai 
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पवित्र व्याधि के संबंध में लेखक ने देवताओं का स्वरूप, नीम हकीमों का व्यवहार, 
दैवीय कारणों द्वारा व्याधि के स्वरूप का स्पष्ट न होना, प्राकृतिक कारण द्वारा ही 
तथ्यों की व्याख्या संभव होना आदि पक्षों का इस रचना में वर्णन किया है | उसके 
अनुसार रोगों का कारण देवी देवताओं को मानना अज्ञानता है। देवताओं को मनुष्य 
सर्वाधिक पवित्र व शुद्ध मानता है और मानव देह को उसकी तुलना में अपवित्र 
माना जाता है | इसीलिये पूजा अर्चना करने से पूर्व शुद्धिकण हेतु जल आदि पदार्थों 
द्वारा प्रक्षालन किया जाता है । हमारे शरीर में जो विकार या दोष हैं अथवा अक्षमता 
है उनको दूर करने हेतु हम देवताओं से प्रार्थना करते हैं क्योंकि वे दयालु व हम 
पर कृपा करने वाले होते हैं | वे मनुष्य की बुराइयों व विकारों के निवारण के लिये 
हैं अत: वे स्वयं विकार, दोष का SW करने वाले तथा मनुष्य को दुख देने वाले 
कैसे हो सकते है? जो स्वयं सर्वाधिक पवित्र है वह उसे किस प्रकार दूषित कर 
सकता है जो सर्वाधिक अपवित्र है? देवताओं का यह स्वरूप कभी विश्वसनीय नहीं 
हो सकता कि वे अपने से अत्यन्तहीन, अपनी शरण में आने वाले मनुष्यों में व्याधि 
उत्पन्न करें अथवा दुख या कष्ट प्रदान करें | 


देवी देवताओं को रोगों के कारण स्वीकार न करने के लिये उपरोक्त तर्क 
मनोवैज्ञानिक प्रभाव डालने वाले हैं जो देवताओं के स्वरूप व मानव की अपेक्षाओं 
का सहज संबंध दर्शाते हैं । चिकित्सा विज्ञान से अनभिज्ञ जन-साधारण के लिये 
ये तर्क दिये गये प्रतीत होते हैं ये मानव मन की प्रकृति पर ही आश्रित हैं, तथा 
व्यक्ति को तार्किक दृष्टि से विचार करने हेतु प्रेरित करते हैं। लेखक ने अपनी रचना 
में यह भी स्पष्ट किया है कि नीम-हकीम यद्यपि रोग की प्रकृति व उसके कारण 
से अनभिज्ञ होते हैं तथापि वे भी इसके उपचार करने का, ढोंग चतुराई पूर्वक करते 
हैं, जैसे, रोग के लक्षणों जो कि अवस्था, प्रकृति व रोग ग्रसित अंग की विशेषता 
के कारण भिन्न-भिन्न रूप से प्रकट होते हैं उनके तदनुरूप भिन्न-भिन्न देवताओं को 
- कारण बताते हैं ताकि लोग उनके मध्य कुछ सामंजस्य देख सकें | वे सामान्यतः 
सभी रोगावस्थाओ में स्वास्थ्यकर आहार पर प्रतिबंध लगा देते हैं ताकि अनुकूल 
प्रभाव देखा जा सके (अर्थात्‌ जो भोजन इत्यादि एक सामान्य रोगी के लिये ठीक 
नेही है उन सभी पर तुरंत प्रतिबंध लगा देना) और इस प्रकार रोग की चिकित्सा 
का ढोंग करते हैं | पवित्र व्याधि अर्थात्‌ मिरगी के रोग को जानवरों में भी होता 
देखा जा सकता है | यह वर्णन किया गया है कि बकरियाँ विशेषतः इस रोग से 
प्रसित होती हैं | नीम हकीम बकरी को अपवित्र घोषित करते हैं और बकरी के 
ST उसकी re cena ae (नरकात catur जेहते, Hale ने रोग के 
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स्वरूप व नीम हकीमो की क्रियाविधि दोनों की जानकारी हेतु सावधानी पूर्वक प्रेक्षण 
किये जाने की आवश्यकता बतलाई है | नीम हकीमो की कार्यवाही की ध्यान से 
देखने पर वह संदेहास्पद प्रतीत होती है, जैसे यदि यह रोग पवित्र रोग है जैसा कि 
वे इसे संबोधित करते हैं तो इस रोग से ग्रसित व्यक्ति भी पवित्र ही होना चाहिये, 
वह अपवित्र कैसे हो सकता है और यदि वह अपवित्र नहीं है तो उसका शुद्धिकरण 
करने की आवश्यकता भी नहीं है | दूसरी बात यह है कि शुद्धिकरण हेतु जो साप्रगी 
वे प्रयुक्त करते हैं उसे किसी को छूने अथवा देखने की अनुमति नहीं दी जाती, 
वे उसे या तो समुद्र में फैकते हैं अथवा आकाश की ओर फेंकते हैं, इसका कारण 
क्या है? लेखक कहता है कि इस सामग्री को देखने अथवा छूने की अनुमति नीम 
हकीम इसलिये नहीं देते कि कोई उनसे इस संबंध में कुछ प्रश्न न पूछे यथा यह 
सामग्री किस पदार्थ से निर्मित है? शुद्धि किस प्रकार करती है, आदि | कोई विवाद 
उत्पन्न न हो जिससे कि वे अपना दावा सत्यापित करने के लिये बाध्य न हो, वे 
इस प्रकार आचरण करते हैं | उस काल में इस रोग का उपचार नीम हकीम व 
ओझा आदि किस प्रकार किया करते थे उसका यहाँ चित्रण किया गया है । ओझाओं 
की अन्य एक प्रवृत्ति का उल्लेख है कि यदि रोगी संयोगवश रोग से मुक्ति पा जाता 
है तो वे सदा इसका श्रेय स्वयं लेते हैं और यदि उसकी मृत्यु हो जाये तो देवताओं 
को इसका उत्तरदायी ठहराते हैं | 


पवित्र व्याधि से ग्रसित लोगों को देखने पर कुछ तथ्य प्रकट होते हैं जिनका 
उल्लेख लेखक ने इस रोग का कारण व स्वरूप बतलाते हुये किया है जैसे कि 
यह रोग gal व बच्चों के लिये प्राय: प्राणघातक होता है । दूसरा यह कि इस रोग 
से ग्रसित व्यक्ति अन्य कफ विकारों से भी पीड़ित पाये जाते हैं अर्थात्‌ कफ संबंधी 
रोग उनमें अधिक होते है, तीसरा यह कि यदि इस रोग से ग्रसित बकरी का सिर 
काटकर देखा जाये तो वह कफ से भरा दिखलायी देता है | उपरोक्त प्रेक्षणों का 
लेखक ने यह विश्लेषण प्रस्तुत किया है कि कफ विकार उन्हीं लोगों में अधिक 
होते हैं जिनकी कफज प्रकृति होती है और कफज प्रकृति गर्भावस्था में सिर में कफ 
का जमाव होने पर बनती है | यह कफ मनुष्य के जीवन काल में कभी भी अधिक 
रूप में प्रावित होकर शिराओं को अवरुद्ध कर देता है जिससे मनुष्य में मूर्च्छा अवस्था 
हो जाती है | जब कफ का जमाव शिरोओ में न होकर फेफड़ों व हृदय में होता 
है तो शिराओं द्वारा श्वसन का प्रवाह बना रहता है और मस्तिष्क में चेतना ai 
रहने से मूर्च्छावस्था नहीं आती किन्तु अन्य लक्षण उत्पन्न होते हैं । युवा gal 
में रक्त अपेक्षाकृत उष्ण होता है तथा शिराएँ रक्त से भरी होती हैं अतः कफ त 


की तुलना मे बल नहीं, हे. पात कला Ta होला । सति 
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युवाओं में यह प्राणघातक नहीं होता । मस्तिष्क में कफ की अधिकता हो जाने के 
कारणों का भी लेखक ने उल्लेख किया है, भोजन व वातावरण के प्रभाव के कारण 
ऐसा होता है । यह रोग मास्तिष्क में कफ के जमाव के कारण होता है इसका सत्यापन 
बकरी के कटे सिर द्वारा किया जा सकता है | बकरियाँ भी इस रोग से ग्रसित होती 
हैं तो इसका कारण यही है कि जैविक संरचना में संजीवो में पारस्परिक समानता 
होती है न कि यह कि बकरी अपवित्र जन्तु है जो देवताओं के कोप का शिकार 
होती है लेखक ने यह दृष्टान्त भी प्रस्तुत किया है कि 'सिस्थियन' प्रजाति के लोग 
मुख्यत: बकरी पालन का कार्य करते हैं किन्तु यह देखा जा सकता है कि इस प्रजाति 
में मिरगी रोग का होना बहुत कम पाया जाता है और यह भी देखा जा सकता 
है कि इस प्रजाति में व्यक्तियों की कफज प्रकृति नहीं है और यही उनके रोगग्रस्त 
न होने के कारण है । इस रोग के उपचार के संबंध में लेखक का मत है कि अन्य 
सभी व्याधियों की भाँति इसका उपचार भी उन्हीं कारणों को दूर किये जाने से होगा, 
जो इसकी उत्पत्ति के लिये उत्तरदायी हैं | जमे हुए कफ को पिघलाना तथा मात्रा 
व शक्ति में उसे क्षीण करना ही व्याधि का उपचार है | जो कारण कफ की वृद्धि 
के लिये उत्तरदायी है, जो आहार-विहार कफ की प्रकृति के अनुकूल हैं वे उसकी 
वृद्धि करेंगे तथा रोग और बलवान्‌ होगा तथा प्रकृति के विपरीत वाले उसका छास 
करेंगे । जो चिकित्सा इससे परिचित है तथा उष्ण, नम इत्यादि गुणों को शरीर में 
भोजनादि व औषध की सहायता से संतुलित कर सकता है वह इस व्याधि का सफलतापूर्वक 
उपचार करने में सक्षम है | 


पवित्र व्याधि के संबंध में लेखक का उसके उपचार व कारण की प्रस्तुति 
करना वर्तमान समय में आधुनिक जीव-विज्ञानीय मत के अनुरूप न होने पर भी 
यह दर्शाता है कि लेखक ने रोग को चिकित्सा-शास्त्रीय दृष्टिकोण से देखा है । अंशतः, 
रोग का स्वरूप व उपचार संबंधी विचार यवनी मत पर आयुर्वेदीय प्रभाव को प्रकट 
करते हैं। लेकिन मानव के शरीर, रोग व उसके कारणों की खोज लेखक के वैज्ञानिक 
दृष्टिकोण को प्रदर्शित करती है | देवताओं को यदि रोग का कारण माना जाये तो 
यह स्पष्ट नहीं किया जा सकता कि किसी विशेष प्रकार के दैहिक संगठन (कफज 
प्रकृति) के लोगों को ही यह व्याधि क्यों आक्रान्त करती है | बच्चे, बूढों तथा 
पुवाओं में इसका स्वरूप भिन्न-भिन्न क्यों होता है तथा विशिष्ट अवस्थाओं में इसमें 
विशेष लक्षण क्यों उत्पन्न होते हैं? बच्चों के लिये व get के लिये ही प्राणघातक 
क्यों होती है तथा बकरी पालने वाले, सदा उसकी खाल व दूध का सेवन करने 
वाले इस रोग का शिकार क्यो होते? जब कि ओझा बकरी के सम्पर्क को रोगकारण 


मानते है । शुद्धिकाण, गर्नी nr fp, Aa FEST आदि 
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भी प्रायोगिक सत्यापन व जैविक दृष्टि से मानव व पशु में कुछ समानता का होना 
रूपी वैज्ञानिक प्रवृत्तियों को प्रदर्शित करते हैं । प्राकृतिक कारण की खोज, तथ्यों 
का सूक्ष्म अवलोकन, मानव का संप्रत्यय जो कि उसे एक प्राकृतिक इकाई के रूप 
में प्रस्तुत करता है तथा प्रचलित अवधारणाओं को आँख मूंदकर स्वीकार कर लेने 
के बजाय अनुभव, बुद्धि व तर्क का आश्रय ग्रहण करना वैज्ञानिक प्रवृत्ति का परिचायक 
है । ऑन एन्शियेन्ट मेडीसन' नामक रचना में चिकित्सा-शास्त के क्षेत्र में विषय 
स्पष्ट तथा सभी के समक्ष अवलोकन हेतु प्रस्तुत रहने वाले माने गये हैं अत: अटकल 
तथा अवैज्ञानिक अवधारणाओं को लेखकों ने अस्वीकार किया है | यवनी चिकित्सा- 
शास्र से संबंधित रचनाएँ इस प्रकार प्रकृतिवादी दृष्टिकोण की प्रस्तुति करती हैं व 
दार्शनिक जगत में जिसे प्रकृतिवाद' (Naturalism) कहा .जाता है उसका उत्कृष्ट 
उदाहरण प्रस्तुत करती हैं । 


शोध छात्र राज्यश्री यादव 
दर्शन विभाग, 

राजस्थान विश्वविद्यालय 
जयपुर- ३०२००४ 


? 
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तत्त्व और सृष्टि 


फिर उठी आखिर दसा तौहीद की पंजाब से | 
हिन्दू को एक गर्दे कापिल ने जगाया छैवाब से ॥ 


जिस देश और काल में भारतीय चिन्तन करता है- उसे वर्तुल (वृत्ताकार) 
माना गया है- इसीलिए हम अपने चिन्तन का प्रस्थान- बिन्दु कहीं से मान लेते हैं 
जिस गणित का विज्ञान इतना ऋणी है जो अनुशासनों में विज्ञान की सम्राज्ञी समझी 
जाती è- वह भी मानकर ही अपनी बड़ी से बड़ी समस्या हल करती है | दो और 
दो चार होते है- मान ही तो लिया गया हैं । मान लिया धन एक है और इस 
मान्यता के आधार पर समस्या सुलझ गई । यह मानना मनमाना नहीं है- माना वहाँ 
जाता है जहाँ बुद्धि की नहीं चलती । बुद्धि भी मान लेने के बाद ही चलती है| 
इसलिए भारतीय प्रातिम मनीषियों ने जिस मूल सत्ता का साक्षात्कार किया है- जो 
बुद्धि से परे है- हमने उसे मान लिया है- इसीलिए विज्ञान भी ज्ञान-साधनों से जितना 
जान लिया है- उतना से ही सन्तुष्ट नहीं है- वह अन्तिम सत्य' की जिज्ञासा में 
चल रहा है । वह जल्दी नहीं 'मानता' है- लेकिन अब उसे भी लगने लगा है 
कि संसार की असलियत को गुणा-जोड़ में बांधकर नहीं पाया जा सकता | हमारे 
शान-साधनों से जो यंत्र की सहायता से सक्रिय है- 'दृश्य' मात्र के पीछे अद्दश्य' 
की- 'अनवगाह्य aga’ की सत्ता ने भी मान रहे हैं- क्योकि d अपने ज्ञान 
के सत्यापन की सीमा जानते हैं । मेरे कहने का आशय यह है कि दृश्य-जगत्‌ - 
बुद्धि-बौध्य जगत्‌ ही अपने- आप में सबकुछ नहीं हैं- उसकी तह में अनवगाह्य अदृश्य 
ऊर्जा निहित है। ऋषियों और सन्तो के साक्ष पर हम मान लेते हैं कि वह 'अनवगाह्य' 
SIEUT ऊर्जा या शक्ति' चिन्मयी है । उसका न कहीं आदि है और न कहीं अन्त-वह 
वर्तुल है- इसीलिए (पूर्ण है- उसमें रूपान्तरण होता है- पर कोई कमी या अधिक 
नहीं आती इसीलिए वह अव्यय है | अव्यय तो है जो न घटता है न बढ़ता 
है । इसीलिए तत्त्तदर्शियों ने कहा है--- 


पूर्णमिदं पूर्णमदः पूर्णात्पूर्णमुदच्यते | 
पूर्णस्य पूर्णमादाय पूर्णमेवावशिष्यते ॥ 


रहस्यदर्शी उसका अनुभव कर =` उसका अनुभव कर चुका है; ern प्रकिया में है पर संकेत è- विज्ञानवेत्ता प्रक्रिया में है- पर संकेत 
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पा रहा है | विवाद ऊर्जा या शक्ति के पूर्ण होने में नहीं है- विवाद उसके । 
या चिन्मय होने में है । भारतीय रहस्यदर्शी उसे असंदिग्ध रूप में चिन्मय मानता 
है । साथ ही वह उसे अद्वय भी मानता है- जिसमें दूवयता' है, पर तत्त्वत: है 
नहीं | उसमें भेद अवस्था के रूप में है- तत्त्वत: नहीं । जल की अवस्थाएँ वाष्प, 
हिम आदि हैं- वे जल से भिन्न अपनी सत्ता नहीं रखतीं | इसी प्रकार मूल तत्त्व 
अनामा है- जड़ और चित्‌ उसकी दशा विशेष हैं- परस्पर सापेक्ष हैं- इसीलिए 
एक दूसरे में विवर्तित या निमज्ञित हैं । सबकुछ गोल है- अत: पूर्वापर का विभाग 
मान कर ही बुद्धि के दायरे में बात की जाती है । चेतन की प्रसुप्त अवस्था ही 
जड़ है- उसकी स्वतंत्र सत्ता नहीं है- जड़ की जागृत दशा ही चेतन है| विकासवादी 
मानकर चलते हैं कि चेतन सुप्त-दशा में जागृत दशा में आता है- अतः जड़ से 
जीवन फूटता है- जीवन में ज्ञान के साधन विकसित होते हैं- मन या uve 
आता है- पर विकास की गति चलती रहती है- विकास में विरोधी घटकों का 
होना अनिवार्य है- प्रकाश अन्धकार के बिना आत्मप्रकाश नहीं कर सकता- भाव 
अभाव-निरपेक्ष होकर आत्म-ख्यापन नहीं कर सकता | इसीलिए विश्व को सत्‌- 
असत्‌ के ताने-बाने से निर्मित माना जाता है | इसीलिए विश्व को द्वन्द्वात्मक कहा 
जाता है। इसीलिए वहाँ निरपेक्ष भी सापेक्ष' होता है। अनाख्येय' भी अन्तत: अनाख्येय 
शब्द से आख्येय ही जाता है सर्जन की इच्छा होते ही वह 'द्विदल' हो जाता 
है-पहस्यदर्शियों ने उनका नाम अपने-अपने चैन्तनिक प्रस्थान के अनुरूप दिया है- 
कोई उसे शिव-शक्ति' कहता है- कोई 'प्रकाश-विमर्श'| कोई 'प्रज्ञा-उपाय' कहता 
है- 'शूत्यता-करुणा' कहता है कोई “राधा-कृष्ण' अथवा 'सीताराम' कहता है- 
विज्ञान धनात्मक और ऋणात्मक' कहना चाहता है- कोई उसे नारीतत्त्व' और ' पुरुषतत्त्व 
कहता है | सन्त-जन उसे सुरत' और सबद' कहते हैं। इसे ही ‘een’ और wm 
भी कहा गया है | इसी की 'बीज' और उसमें निहित “सारवत्ता' भी कहा जाता 
है। सूफी इसे ही 'अलजात' और 'अलसिफात' कहते हैं। 'पूर्ण' इसीलिए 'दूवयात्मक 
अद्वय है | रागमार्गी साधन चरमसत्ता को ऐसे ही अनुभव करते हैं- विरागमार्गी 
aq संत्रीत है फलतः वे निर्विशेष अद्वैत हैं- शंकर की यही धारा है- इसीलिए 
भक्ति के आचार्य उनसे असहमत हैं | विरागी द्वैतमय जगत्‌ से भीत हैं- उसे कष्ट 
का म्रोत मानते है- उसका निषेध चाहते हैं । हीनयानी बौद्ध, तपस्वी जैन और शांकर 
संप्रदाय संसार से विरक्ति पाने का उपदेश देते है- रागमार्गी भक्तजन ऐसा नहीं मानते 
वे 'मायावदी' नहीं शक्तिवादी' है- जगत्‌ इसी शक्ति या बीजस्थित सारसत्ता की 
आत्म-प्रकार है- आत्मवैभव है | सूफियाँ ने उसे छिपा खजाना कहा था- जो 
को ही देखने-दिखाने के लिए व्यक्त हुआ | जायसी ने ठीक ही कहा 
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आपुहिं आपु जो देखन चहा | 
आपन प्रमुत आपु सों कहा ॥ 


सूफी कवियों में भी इस प्रकार का एक 'हदीस” प्रचलित है | जब दायद 
ने भगवान से सुष्टि के सम्बन्ध में पूछा- तब उन्होंने कहा- I was a hiddan treasur e, 
there fore was I fain to be known and so created a creation in 
order that I should be known. 


हजरत मोहम्मद में प्रकटित देववाणी को इस्लाम के पवित्र ग्रन्थों में हदीश' 
कहा जाता है । सय्यद शरीफ ने भी माना है कि सौन्दर्य या आत्म-वैभव का प्रकाश 
ही सृष्टि का कारण है | निष्कर्ष यह कि रागमार्गी जगत्‌ को हेय नहीं मानते- आत्मप्रसार 
के कारण उपादेय मानते हैं | सन्तजन मानते हैं कि यह जगत्‌ सबद' की आत्मशक्ति 
'सुख' का ही प्रसार है | 


सन्तजन की यही चैन्तनिक धारा है | सन्त नानक कहते है 


ता कीआ गलीआ कथीआन जाह | 
जो को कहे पिछे पछुताई (जपुजी, पड्डी-३६) 


उसे नेति-नेति या निषेधात्मक पद्धति से ही कहा जा सकता है। वह कहते हैं--- 


जल थल धरणि गगन तह जाहीं अपि आपु किया करतार। 
ना तदि माइया गगनु न छाहया न सूरज चन्द न जोति अपार ॥ 


-गुरू ग्रन्थ साहब, गुजरी, अष्टपदी, २ 


अन्य सन्तों की भाँति गुरू नानक ने भी उसे शून्य' कहा है । मतलब अपने- 
आप में बह अवर्णनीय है- कोई विधयात्मक नाम देना सम्भव नहीं है । 


सुन कला अपरंपरि धारी- आदि मारू uie, १७ 


यही आत्मलीन जब बहिर्मुख होकर आत्मगत विश्वात्मक वैभव का साक्षात्कार 
करना चाहता है- लीला या खेल रचना चाहता है- तब वही स्पन्दावस्था में शब्द 
दशा में माना जाता है- वही ओकारू' है- करतार है । “सारंग दी वार' में कहा 
गया है- 
आप आपि निरंजना जिनि आपु उपाइया । 
आप dup रचाइयो नु समु जगत सवाइया | 
त्रिगुण आपु सिरिजि अनु आइया मोहु बघाइआ । 
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यही आद्य वैषम्यावस्था है- यहीं वह शून्य-निरंजन समरस तत्त्व द्विदल हो 
जाता हैः सुरत शब्द में विभक्त हो जाता है | आप्तकाम समरस तत्त्व का इस द्विधाभवन 
के पीछे कोई प्रयोजन नहीं है- यह उसकी लीला या खेल है- यह आनन्दमय स्पन्दन 
का समुच्छलन है- आत्मस्थित सारसत्ता का बहि:प्रकाश है | जो कुछ भी बाहर 
&- त्रिगुण माया- सभी उसमें पहले से एकरस होकर समाया हुआ है । इसीलिए 
वह अपने में से ही अपने को उपजाता है यह नानात्व एक की ही इच्छा का 
खेल है । इस नानात्व में मूल तत्त्व व्याप्त है- यह सबकुछ उससे भिन्न नहीं है | 
गुरू नानक कहते É— 


तत्तु निरंजन जोति सवाऊ | 
सोहं भेद न कोई जीऊ ॥ 


२, स्टेट बैंक कालोनी, राममूर्ति त्रिपाठी 
. देवास रोड, उज्जैन (म. प्र.) 
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इतिहास की दृष्टिसे यह निश्चय करना अत्यन्त ही कठिन है कि विश्व में 
योगविद्या का आविर्भाव कब और कहाँ हुआ । यहाँ प्रारम्भिककाल से तात्पर्य उस 
समय से नहीं है कि इसका अध्ययन-अध्यापन कब से शुरू हुआ, बल्कि इसका 
तात्पर्य यह है कि चित्तवृत्तियों का निरोध और आत्मसंयम का व्यावहारिक अभ्यास 
कबं से आरम्भ हुआ | र 


इसमें सन्देह नहीं कि योगविद्या अत्यन्त ही प्राचीन है, क्योंकि इसका उल्लेख 
सर्वप्रथम वेद में ही मिलता है | इसके अतिरिक्‍त इसकी चर्चा स्मृतिग्रन्थों, पुराणों, 
TA, गीता तथा महाभारत में भी यत्र-तत्र हुई है । आइजँक न्यूटन ने गुरुत्वाकर्षण 
सिद्धान्त की मात्र खोज की थी, न कि वह उसका सूत्रपातकर्त्ता भी था | ठीक 
ऐसी ही बात योग के सम्बन्ध में भी कही जा सकती है | इसमें तनिक भी सन्देह 
नहीं कि योगशास्त्र पर प्राप्त साहित्य में महर्षि पतंजलि कृत योगसूत्र सर्वाधिक प्राचीन 
है, परन्तु जहाँ प्रवर्तक का प्रश्न है, वहाँ याज्ञवल्क्यस्मृति के निर्देशानुसार तथा महाभारत 
के- हिरण्यगर्भो योगस्य वक्ता नान्यः पुरातन: एवं श्रीमद्भागवत तथा देवी भागवत 
के इदं हि योगेश्वर योगनैपुर्ण हिरण्यगर्भो भगवान्‌ जगादयत्‌ के प्रमाणों के आधार 
पर यह कहा जा सकता है कि हैरण्यगर्भयोग उससे भी प्राचीन है और बही योग 
के आदि प्रवर्तक है । द्वितीयत: पातंजल योगसूत्र के प्रथमसूत्र अथयोगानुशासनम्‌" 
के अनुशासन पद से भी स्पष्ट है कि महर्षि पतंजलि योगविद्या के सूत्रपात कर्ता 
नहीं हैं, क्योंकि अनुशासन पद का अर्थ ही होता है- पूर्वस्थापित सिद्धान्त का पुन: - 
उपदेश (अनुशिष्यते व्याख्यायते लक्षणभेदोपायफलैर्येन तदनुशासनम्‌- भोजवृत्ति) तथा 
शिष्टस्य-शासनम्‌ अनुशासनम्‌ (वाचस्पति)'। तृतीयतः पातंजल विशेषण ही स्वयं 
Tec करता है कि अन्य दर्शन भी हो सकते हैं, क्योंकि सम्भवव्यभिचारा- 
'जस्यादबिशेषणमर्थवत्‌' के अनुसार विशेषण की सार्थकता विशेष्य की इतर व्याकर्तकता 
में ही है, अन्यथा, अन्य योगदर्शन के अनस्तित्व में पातंजल विशेषण निरर्थक हो 
जायगा | अत: इस विशेषण से हमें संकेत मिलता है कि अन्य योगदर्शन भी रहे 
। चतुर्थतः विष्णुपुराण के “हिरण्यगर्भवचनं विचिन्त्यत्थम्‌' उक्ति से भी यही 
सिद्ध होता है कि यह हैरण्यगर्भयोगशास्त्र से उद्धृत किये गये हैं । रामशंकर भट्टाचार्य 
हैं कि इसके अन्य वचन सनत्सुजातीय शांकरभाष्य में भी जाते हैं | अन्तत: 
शसगुप्ता भी यही कहते हैं कि योगभाष्य पर टीका करते हुए विज्ञानभिक्षु और वाचस्पति 
cm cnc eee EM MARISE किन 


'रामर्श (हिन्दी) खंड १६ अंक ४, सितम्बर १९९५ 
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मिश्र दोनों ही इस विचार का समर्थन करते हैं कि महर्षि पतंजलि योग के प्रवर्तक 
न होकर केवल संकलनकर्ता थे I 


इस प्रकार, उपर्युक्त सभी वचनों का तात्पर्य यही है कि वेदों में जिनकी स्तुति 
की गयी है, जो योगिजनों से पूजित हैं, वेदों में जो विभु, विरंचि, अज, 
तथा जगदन्तरात्मा आदि शब्दवाच्य हैं, से उन्हीं का तात्पर्य है जिनसे सर्वप्रथम योगविद्या 
का प्रादुर्भाव हुआ | अत: निर्विवाद रूप से यही सिद्ध होता है कि हिणण्यगर्भ ही 
योग के परम आचार्य हैं | चूँकि हिरण्यगर्भ का योगशास्त्र परम्परा से प्रसिद्ध और 
विस्तृत तथा कालान्तर में अनेक संवादादि से मिलकर वह और अत्यन्त विस्तृत 
हो गया | अतः योगसूत्रकार ने उससे साररूप नवनीत निकालकर पातंजल योगगूतरो 
का निर्माण किया d 


जितने भी ऋषि, महर्षि, विद्याधर और योगी हुए हैं, वे सभी ने उनकी (हिरण्यगर्भ) 
ही उपासना की है और उन्हीं की बातों को अपने शास्त्रों में न्यूनाधिक रूप से व्यक्त 
किया है | वैसे योग के अनेकानेक आचार्य हुए हैं, फिर भी योगशास्रकार भगवान 
हिरण्यगर्भ कौन हैं, यह एक विचारणीय विषय है क्योंकि अभी तक इस पर मतभिन्नता 
बनी ही हुई है | 


हिरण्यगर्भ शब्द प्राय: प्रजापति ब्रह्मा के लिए और कई स्थानों पर भगवान 
विष्णु के लिए तथा सूर्य के लिए भी प्रयुक्त हुआ है । जहाँ हिरण्यगर्भ शब्द का 
ब्रह्मापरक अर्थ है, वहाँ मनुस्मृति आदि के “तदण्डमभवद्वैमम्‌', इस वचन के अनुसार 
जल के सुवर्णवर्ण के अण्डाकार रूप में विवर्तित होने और पुनः उसके दो खंडो 
द्यावा-पृथ्वी रूप में विभक्त होने तथा उसके मध्य भाग से प्रजापति ब्रह्मा के प्रसूत 
होने के कारण उसकी सार्थकता होती है, किन्तु मूल वैदिक संहिताओं तथा पुराणों 
आदि में उस अण्डे के मूल कारण और नाभिपदूम से उत्पन्न होनेवाले ब्रह्माजी के 
भी उद्भूतकर्ता भगवान विष्णु को हिरण्यगर्भ कहा गया है । किसी-किसी विद्वान 
के अनुसार महर्षि कपिल ही हिरण्यगर्भ हैं, जैसा कि भास्वतीकार हरिहरानन्द आए 
मानते हैं ।” पुनः हरिहरानन्द आरण्य ने कपिलाश्रमीय पातंजलयोगदर्शन की भूमिका 
में भी महाभारत के शांतिपर्व के इस श्लोक- 


यमाहुः कपिलं सांख्याः परमर्षि प्रजापतिम्‌ | 
हिरण्यगर्भा भगवानेषच्छन्दति सुष्टुतः ॥ 


को उद्धृत करके लिखा है कि इन प्रमाणों के आधार पर ज्ञात होता है कि ङ | 
कि प्रजापति है तथा हिरण्यगर्भ नाम मे pon spi aq au T 
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| विद्रानों के अनुसार सृष्टि के आदि में हिरण्यगर्भ ब्रह्मा ने स्वाध्यायशील ऋषियों 
| को योगविद्या का उपदेश दिया था अथवा उनकी प्रेरणा से स्वाध्यायी ऋषियों का 
तैसर्गिक संस्कारों की प्रेरणा से योगविद्या प्राप्त हो गयी | अत: स्वाध्यायादिष्ट देवता 
पंप्रयोग:', यह सूत्र सार्थक ही है ।* कुछ अपर विद्वानों के अनुसार हिरण्यगर्भ नाम 
à कोई क्रषि थे जिन्होंने सर्वप्रथम योगविद्या का उपदेश किया | लेकिन इतिहास 
पुराणादि के द्वारा इस मत की पुष्टि नहीं होती है ।” 


परम्परा के अनुसन्धान के आधार पर यह अवश्य ही कहा जा सकता है कि 
योग का मूल सम्बन्ध विश्व के आदि प्रवर्तक परमात्मा भगवान नारायण से ही ÈI 
इसीलिये विष्णुसहस्रनाम में ^ हिरण्यगर्भो भूगर्भो' के साथ-साथ 'योगो योगविदां नेता 
प्रधानपुरुषेश्वरः' कहकर भगवान विष्णु को ही इस जलरूप हिरण्यमय अण्डे के मूल 
होने से तथा साक्षात्‌ योगमूर्ति होने के कारण उन्हें ही योगरूप और हिरण्यगर्भ कहा 
गया है | अन्य जितने भी इससे सम्बन्धित शास्त्र हैं, उनमें भी उन्हें ही योगिजनों 
के द्वारा ध्येय, योगियों के आदिगुरू, विशुद्ध योगात्मस्वरूप, योगमाया के स्वामी 
और योगनिद्रा के आश्रयभूत भी कहा गया है- 

ध्यानावस्थिततदगतेन मनसा पश्यन्ति यं योगिनो योगिभिर्ध्यानगम्यम्‌ 

महामाया हरेश्चैषा तया सम्मोह्यते जगत | 

योगनिद्रां यदा विष्णुर्जगत्येकार्णवीकृते | 


गीता में भी भगवान ने स्वयं अपने को ही योग का आदिप्रवर्तक बतलाया है | 
अतः यह अवश्य सत्य है कि उन्हीं के द्वारा योग का विकास हुआ और विकसित 
होकर अभी तक परम्परागत रूप से चला आ रहा है | अवस्थीजी कहते हैं कि 
सृष्टि के आदि में भगवान नारायण हिरण्यगर्भ ने एक ही अव्यय योग का उपदेश 
सबसे पहले सनकादिकों को, पश्चात्‌ विवस्वान (सूर्य) को दिया था | समाहित अन्तःकरण 
एवं व्युत्थित चित्‌ वाले दो प्रकार के अधिकारियों के भेद से यह योग, जिसका 
फल ब्रह्मप्राप्ति था, दो शाखाओं में विभक्त हो गया | एक ब्रह्मयोग और दूसरा 
कर्मयोग | शुद्र अन्तःकरण होने से ब्रह्मयोग परायण सनकादि ऋषि निवृत्तिगामी हुए] 
गह परम्परा सनक, सनन्दन, सनातन, कपिल, आसुरि, वोढु और पंचशिख आदि 
को तथा नारद-शुकादि को की थी । यह ब्रह्मयोग लोगों के बीच में सांख्ययोग, 
शानयोग, अध्यात्मयोग इन अन्य नामों से प्रसिद्ध हुआ | यह सम्प्रदाय श्रवण-मार्ग 
की संज्ञा से भी जाना जाता है । 


दूसरी परम्परा विवस्वान (सूर्य) की है | विवस्वान ने मनु को, मनु ने इक्ष्वाकु 
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इसका उल्लेख छान्दोग्योपनिषद्‌ में भी उपलब्ध होता है : 
तद्‌ ह एतद्‌ ब्रह्मा प्रजापतय उवाच 
प्रजापतिर्मनवे मनुः प्रजाभ्यः ।- (८/१५/१) 
इस पर शंकराचार्या ने इस प्रकार लिखा है : 
ब्रह्मा हिरण्यगर्भो विराजे प्रजापतये उवाच । 
सोऽपि मनवे मनुरिक्ष्वाक्वादिभ्यः प्रजाभ्यः प्रोवाच | 
आगे पुनः लिखते है : 
ब्रह्मा हिरण्यगर्भः परमेश्वरो वा तदद्वारेण प्रजापतये 
कश्यपायोवाच | असावपि मनवे स्वपुत्राय | मनुः प्रजाभ्यः | 
(छा.भा. - ८/१५/९१) 


व्युत्थित अन्तःकरण होने से उस प्रकार के अधिकारी लोकशासन कणेवाले. 
qsad में परायण आहिताग्नि, राजर्षि, मनु आदि की परम्परा कर्मयोग से 
सम्पन्न हुई GU ; : | 


ऊपर वर्णित उदाहरण में वैवस्वत मनु का उल्लेख केवल संकेत मात्र है | 
इससे यह अर्थ लगाना बिलकुल ही गलत होगा कि दूसरे मन्वन्तर में लोग इससे 
अपरिचित थे । स्वामी मधुसूदन सरस्वती ने गीता की गूढार्थदीपिका नामक टीका 
में स्पष्ट करते हुए कहा है कि यहाँ वैवस्वत मनु का उल्लेख केवल संकेतात्मक 
है | यहाँ बात यह नहीं है कि स्वायम्भुव मनु से लेकर रैवत मन्वन्तर तक के राजर्षियों 
और योगियों को यह योग ज्ञात ही नहीं हो सका, अपितु भगवान नारायण ही हिरण्यगर्भ 
के द्वारा ब्रह्मादि की परम्परा से स्वायम्भुवादि मनु आदि तंक रही और फिर यह 
योग परम्परा आगे भी प्राप्त होती चली गयी | वैवस्वत मनु का निर्देश केवल इस 
बात को द्योतित करने के लिये कहा गया है कि इस योग विद्या की परम्परा का 
उपदेश प्रत्येक मन्वन्तर के आदि में साक्षात्‌ नारायण भगवन ही हिरण्यगर्भ के द्वार 
प्रजापतियों और मनुओं की वंश परम्मरा में बहुत दूर तक चलता आता हैं और 
तान नारायण ही इसके आदि उपदेष्टा होते हैं। साथ ही अन्य विशिष्ट योगिजन 
2 a कृपा Eu उन्हें प्राप्त करते हैं । इस प्रकार परम्परा से प्रा 
1 को राजर्षियों ने जाना, किन्तु उसके बाद यह योग बहुत काल से इस पृथ्वीलोक 
में लुप्तप्राय हो गया qn इस श्लोक में कहा गया है कि यह इस लोक से लुप्तप्राया 
हो गया | क्या कारण हुआ कि यह लुप्तप्राय हो गया | वास्तविक धरातल पर वि 
करने के पश्चात्‌ कहा जा सकता है कि इसका कारण विषयसुख ही हो सकता 
क्योकि जब तक वैश्य नहीं, जान जही अत arm gap अस 
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सन्त ज्ञानेश्वर भी इसका कारण विषयसुख ही मानते हैं ।२ किन्तु जब काल के 
व्यवधान से यह परम्परा उच्छिन्न होने लगती है, तब स्वयं भगवान ही पुन: कृपा 
कर किसी (उपासक) के द्वारा इस परम्परा को पुनर्जीवित कर देते हैं, जैसा कि द्वापर 
में अर्जुन को कराये है । 


अक्सर यह देखा जाता है कि योगसूत्रों के लिए सांख्यप्रवचन नाम 
का व्यवहार होता है । उदाहरण के तौर पर इस के उद्धरण जयमंगला टीका” 


: में देखे जा सकते हैं । व्यासभाष्य में भी प्रत्येक पद के अन्त में “सांख्यप्रवचने 


योगशास्रे' उक्ति का प्रयोग हुआ है जो सिद्ध करता है कि सांख्ययोग अभिन्न 
है | तीसरी बात यह है कि सांख्य के अहंकार, पंचतन्मात्र आदि तत्त्व योगजन्य 
चित्तस्थैर्यं का आलम्बन ग्रहण करते हैं जिनका साक्षात्कार योगप्रज्ञा के द्वारा 
होता है जो प्रवचन पद स्वयं ही प्रकट करता है । अत: निश्चित रूप से 


` कहा जा सकता है कि योगसूत्रों का मूल प्रोत हैरण्यागर्भ योगशास्त्र सांख्य 
से सम्बद्ध था DU चूँकि सांख्यीय ज्ञान धारण करनेवाले भगवान नारायण है. 


अतः सांख्य के अविनाभावी योग के आदिप्रवर्तक हिरण्यगर्भ नारायण हैं। इसी 
तरह की बात महाभारत के शांतिपर्व में भी कही गयी है | 


इस प्रकार यह कहना भी बिल्कुल ही सत्य है कि भगवान नारायण ही योग 
के आदिप्रवर्तक के रूप में सिद्ध होते हैं क्योंकि ब्रह्माजी के हदय में प्रेरणा कर उनके 
मुखों में वेदादि सभी erat के उच्चारण एवं ज्ञान करानेवाले भी वे ही कहे गये 
है | श्रीमद्भागवत में भी कहा गया है कि जिन्होने सृष्टि के समय ब्रह्माजी के हृदय 
में पर्वकल्प की स्मृति जागृत कराने के लिए ज्ञान की अधिष्ठात्री देवी को प्रेरित किया 
और वे अपने अंगों के सहित वेद के रूप में उनके मुख से प्रकट हुई, वे ज्ञान के 
भूल कारण भगवान मुझ पर कृपा करें, मेरे हृदय में प्रकट हों QU सभी योगशास्त्रयों 
का भी प्राय: उपर्युक्त ही आशय है और वे हिरण्यगर्भ शब्द से भी उन्हीं को व्यक्त 
करना चाहते हैं तथा योगशास्त्रों का सार “सर्वस्व-तत्त्व प्रणव? भी उन्हीं का वाचक 
। महर्षि पतंजलि ने भी योगसूत्र में तस्य वाचक: प्रणव' ही कहा है । समस्त 
योग आदि साधनों के द्वारा प्राप्य भी वे ही हैं और उन्हीं की प्राप्ति में ही सभी 
प्य तत्त्वों की प्राप्ति और परम नैष्ठिकी शान्ति की भी प्राप्ति हो जाती है । वह 
कृपा के कारण भक्तों और साधकों के कल्याण के लिए अनेक अवतारो 
भी धारण करते हैं और योगसाधना के द्वारा अपने स्वरूप को प्राप्त कराकर 
का परम उपकार करते हैं |°. : 


अस्तु उपर्युक्त सभी "वो / कक तात्पर्षयही। है। फि। घोष विद्या०के »आदिप्रवर्तक 
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हिरण्यगर्भ थे, चाहे वे हिरण्यगर्भ ब्रह्मा हों, या कपिल हों अथवा स्वयं नारायण 
ही हों । योगविद्या उस काल में ग्रन्थबद्ध नहीं थी | गुरू-शिष्य परम्परा द्वारा ही 
उसका ग्रहण, धारण और पठन-पाठन होता था । और यह भी सत्य है कि मानव- 
समाज में योगविद्या का विशेष रूप से सोपपत्तिक प्रवर्तन महर्षि कपिल के द्वारा 
ही हुआ | पहले यह विद्या ऋषि-पराम्परा से ही प्रचारित रही । बाद में उस विद्या 
के आश्रय से कुछ योगियो ने हैरण्यगर्भ योग-विद्यापरक ग्रन्थ का निर्माण किया i 
पुनः अनेक संवादादि मिल जाने से वह योगविद्या अत्यन्त विस्तृत एवं जटिल हो 
गई, तब उस विद्या के संरक्षण हेतु भगवान पतंजलि ने उसे योगसूत्रों के रूप में 
ग्रन्थबद्ध किया |“ 


लेकिन उमेश मित्र और चट्टोपाध्याय एवं दत्त मानते हैं कि पातंजल योगसूत्र 
ही योगसूत्र का मूल ग्रन्थ है ।“ परन्तु ऐस मानना उचित नहीं है क्योंकि यदि वे 
योगसूत्र के मूल प्रवर्तक होते, तो उनके लिए उसमें दिये गए संवेग, कुभक, आशय 
आदि पारिभाषिक शब्दों का अर्थ बतलाना आवश्यक हो जाता | लेकिन ऐसा नहीं 
हुआ है, अतः योगसूत्र किसी अन्य अर्थात्‌ हैरण्यगर्भ पर आश्रित है । इस प्रसंग 
में रामशंकर भट्टाचार्य कहते हैं कि योगसूत्र में व्युत्क्रम शब्द का प्रयोग मिलता है 
(१-४६) जिस से सिद्ध होता यह है कि यह ग्रन्थ किसी अन्य ग्रन्थ पर आधारित 
है। वह ग्रन्थ सामान्यतया हैरण्यगर्भ योगशास्त्र ही कहा जा सकता है ।”” डा. राधाकृष्णन्‌ 
भी अपना विचार व्यक्त करते हुए लिखते हैं कि माधव का मत है कि महर्षि हिरण्यगर्भ 
के आदि आचार्य होने से योगसूत्रों की प्राचीनता में कोई आघात नहीं पहुँचता |“ 


a अब यहाँ प्रश्न उठता है कि योगसूत्रकार पतंजलि एवं व्याकरण महाभाष्यकार 
i एक ही व्यक्ति हैं या अलग-अलग । भारतीय विचारधारा के अनुसार ये 
रना ग्रन्थ एक ही पतंजलि की कृतियाँ हैं। उदाहरणार्थ, विवरणर्टीका के इस शलोक 


योगेन चित्तस्य पदेन वाचं मलं शरीरस्य च वैद्यकेन । 
योऽपाकरोतं प्रवरं मुनीनां पतंजलि प्रांजलिरानतोऽस्मि ॥ 


के आभार पर कहा जा सकता है कि महाभाष्यकार, योगसूत्रकार और चरक टीकाकार, 
ये तीनों पतंजलि एक ही व्यक्ति हैं । १८ वीं शती में उत्पन्न पातंजलचरित्र के लेखक 
रामभद्र i ने, १८ वीं शती में ही वासवदत्ता के टीकाकार शिवराम ने पथ 
(११ वीं शती में) 'पातंजलमहाभाष्यचरकपरतिसंस्कृतैः' लिखकर चरक के टीकीर्की' 
चक्रपाणिदत्त्व ने भी योगसूत्रकार और महाभाष्यकार पतंजलि को एक ही वि 

EHI है eS! ही महर्षि पतंजलि को ER नि जे मी मात्रा है, i der 
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पर अनेक पाश्चात्य विद्वानों ने भी दोनों पतंजलियों की एकता स्वीकार की है 1% 
इस विषय में डा. राधाकृष्णन्‌ कहते है कि योगसूत्रकार एवं महाभाष्यकार दोनों के 
द्वारा स्फोटवाद का स्वीकार किया जाना ध्यान देने योग्य विषय है । तत्त्वमीमांसा 
के अधिकांश सिद्धान्तों में समानता होने पर भी सांख्य स्फोटवाद का खण्डन करता 
है, योग मण्डन, योगसूत्रकार एवं पाणिनीय महाभाष्यकार की एकता सिद्ध करने में 
भी यह ध्यान देने योग्य विषय है | एक वैयाकरण स्फोटवाद का खण्डण कैसे कर 
सकता है | इन दोनों ग्रन्थों का अथयोगानुशासनम्‌ और अथशब्दानुशासनमे-इस एक 
ही रूप से प्रारम्भ होना भी दोनों व्यक्तियों की ऐक्यसिद्धि में सहायक है ।** इसी 
आधार पर नागेश भट्ट ने भी कहीं पर चरके पतंजलि' कहकर अपने मत की 
gfe की है । 


प्रो. उड्स इस पर आपत्ति व्यक्त करते हुए कहते हैं कि उक्त दोनों कृतियों 
की भाषा एवं सिद्धान्तो में कोई विशेष साम्य नहीं है | इसके अतिरिक्त बड़े-बड़े 
बैयाकरण- भर्तृहरि, कैय्यट, वामन और नागेश ने महाभाष्यकार और योगसूत्रकार 
की एकता के विषय में कुछ नहीं लिखा है ।** यदि भर्तृहरि, कैय्यट, वामन आदि 
ने इन दोनों की एकता के विषय में कुछ नहीं लिखा तो बे एक व्यक्ति हो ही नहीं 
सकते, ऐसा मानना उचित नहीं जँचता | दूसरी बात, यदि वे ऐसा कहते हैं तो इससे 
उनकी अल्पज्ञता ही उजागर होती है, क्योंकि यदि वे इन पुस्तकों का अध्ययन ठीक 
ढंग से किये होते तो वे ऐसी बात कदापि न लिखते । इस सम्बन्ध में दासगुप्ता 
योग फिलाँसफी' नामक ग्रन्थ में दावे के साथ यह कहते हैं कि इन दोनों पुस्तकों 
के पूर्ण अध्ययन एवं परीक्षण के उपरान्त ऐसी कोई बात नहीं मिलती जो दोनों पतंजलियों 
की एकता में बाधक हो ।“ वे निष्कर्षतः फिर कहते हैं कि इन सब तथ्यों के आधार 
पर हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि यदि हमें दोनों पतंजलियों की एकता सिद्ध 
करने में प्रचुर प्रमाण नहीं मिलते, तो दूसरी ओर उनके भिन्न-भिन्न होने का कोई 
भी ठोस प्रमाण भी नहीं मिलता | अत: इस मत का खण्डन भी नहीं किया जा 
सकता | 


` उपर्युक्त पतंजलियो का विवेचन तो सिर्फ योगसूत्रकार से सम्बन्धित है | वैसे 
पतजलि भी अनेक हुए हैं जिनमें ऊपर चर्चित पतंजलियों को भी मिलाकर कुल 
SW पतेजलियों का वर्णन मिलता है-* 


SaN सामवेदीय पातंजलशाखा के प्रवक्ता | २. सामवेदीय निदानसूत्र प्रवक्ता। 
३. योगसूत्रकार | ४. महाभाष्यकार | ५. चरक संहिता के प्रवक्ता, चरक व्याख्याता 
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अथवा चरकवार्तिककार । ६. ३/४४ व्यासभाष्यघृतद्रव्यलक्षणकार iN 
युक्तिदीपिकाघृतपतंजलि नामक आचार्य | ८. लोहशास्त्रकार | ९. रसशास्त्रीय js 
विशेषकार | १०. वातस्कन्धादिवैद्यक ग्रन्थकार | 

डा. नलिनी शुक्ला कहते हैं कि रामशंकर भट्टाचार्य योगसूत्रकार को आर्षकालिक 
पुरूष के साथ-साथ मत्स्यपुराण के गोत्रप्रवर-प्रकरण में आंगिरस को पतंजलि के 
रूप में स्मरण किया है । सामशाखा के प्रवक्ता के मध्य भी पतंजलि ( 
'का नाम लिया गया है । सामवेद की कुछ शाखओं में भी योग उपदिष्ट हुआ है 
(af में- प्रतिबोधविदितं मतम्‌)। इस सब प्रमाणों के आधार 
पर यह कहा जा सकता है कि योगूसत्र अत्यन्त ही प्राचीन है । 


पतंजलि जो भी हों, लेकिन योगसूत्र के रचनाकार महर्षि पतंजलि का 
योगसूत्र भारतीय दर्शनों का शिरोभूषण है । योग के आदिप्रवर्तक के रूप में 
हिरण्यगर्भ को स्मरण अवश्यक किया जाता है, लेकिन आज यह उपलब्ध नहीं 
है | अत: योगविद्या की रक्षा का महान श्रेय महर्षि पतंजलि को ही प्राप्त है 
उन्होंने ही इसका पुनरुद्धार कर सांगोपांग इसका प्रचार करके एक ऐसे प्रशस्त 
पुण्य ग्रन्थ को प्रकाशित कर आदर्श प्रस्तुत किया जिसके समक्ष केवल भारत 
ही नहीं, सम्पूर्ण विश्व ही श्रद्धावनत है | यह एक ऐसा ग्रन्थ है जिसका एक- 
एक हे सारगर्भित और पुनरुक्ति आदि दोषों से रहित है । इस प्रसंग में जैमनी 
लिखते हैं कि योगसूत्र का एक भी शब्द महत्त्वहीन अथवा अनावश्यक नहीं 
है, भले ही हम उनका स्पष्ट मूल्यांकन नहीं कर सकें ।* यह मानव मस्तिष्क 
के लिए चिर-प्राचीन एवं चिर-नवीन अन्वेषणो का अपूर्व दिग्दर्शन है | 


योगसूत्र के रचनाकाल का सम्यक्‌ निरूपण मत-मतान्तर के कारण अभीतक 
नहीं हो पाया है | राधाकृष्णन्‌ कहते हैं कि प्रो. जैकोबी के विचारानुसार योगमत 
ई.पू. तृतीय शतक में वर्तमान था, क्योंकि उमास्वामी का तत्वार्थसूत्र (२/५२), योगसूत 
(३/५२) का उल्लेख करता है | उमास्वामी, जिनको अपने भाष्यकार सिद्धसेन (पाचवी 
शती) से अवश्य प्राचीन होना चाहिए- सामान्य तौर पर ईसा से तृतीय शतक में 
उत्पन्न माने जाते हैं । अत: पतंजलि ई.पूर्व तृतीय शती से अधिक के तो माने ही 
नहीं जा सकते हैं |” राधाकृष्णन्‌ और दासगुप्ता इससे भी कुछ आगे बढकर इसके 
रचना का समय ई.पूर्व द्वितीय से चतुर्थ शताब्दी तक मानते हैं Ut लेकिन यह भी 
कम ही लगता है | यह तो बौद्धादि मतों से भी प्राचीन मालूम पड़ता है | 
इतनी प्राचीनता के खण्डन में कुछ आधुनिक विद्वान्‌ (gau) amd हैं कि योगसूत 
में बौद्धादि मतों का खण्डन पाया जाता है | लेकिन यह यथार्थ नहीं है | डा. 
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शुक्ल कहते हैं कि योगसूत्रमें परमत खण्डन का प्रवृत्ति कहीं लक्षित नहीं होती है। 
न ततूस्वाभासं दृश्यत्वात्‌ अथवा न चैकचित्ततन्त्रं वस्तुतदप्रमाणकं तदाकिक्ष्यात्‌' 
gi में स्वसिद्धान्त निरूपणार्थ पूर्वप्रसंगत स्वाभाविक शंकाओं का ही समाधान किया 
गया है, किसी मत विशेष का खण्डन नहीं | यह बात अलग हैं कि वे शकाएँ 
किसी सम्प्रदाय विशेष का मत भी हो | पर योगसूत्र के निर्माणकाल में बौद्धमत 
का प्रचार नहीं हुआ था | प्राचीनतम बौद्ध गन्थो में भी योगसूत्र का अनुकरण किया 
गया है | बौद्धग्रन्थो में योग के प्रकरण में अनेक स्थलों पर योगसूत्र के समान शब्दावली 
व्यवहृत हुई है । किसी-किसी स्थल पर अज्ञानवश भ्रान्ति हो गयी है । यदि पतंजलि 
ने ही बौद्धो का अनुकरण किया होता तो योगसूत्र में भी उस प्रकार की भ्रान्तियाँ 
होनी चाहिए थी, जो नहीं देखी जाती है । योगसूत्र में वैष्णवादि मतान्तर भी कहीं 
लक्षित नहीं होते हैं । अतः योगसूत्र अन्यान्य सभी सम्प्रदायों के विकास से पूर्व 
ही निर्मित हुआ है और अत्यन्त प्राचीन है, केवल यही कहा जा सकता है | रामशंकर 
भट्टाचार्य के अनुसार योगसूत्र महाभारत के युद्ध से भी प्राचीनकालिक हैं, किन्तु यह 


आश्चर्य है कि महाभारत में पतंजलि का कहीं भी नाम नहीं है | महाभारत के शान्तिपर्व, 


अश्वमेधपर्व तथा अनुशासनपर्व में योग का बहुलता से वर्णन प्राप्त होता है । उसमें 
हैरण्यगर्भ योग की ही चर्चा है | योग के प्रसंग में उसमें योगसूत्र के समान उक्तियाँ 
भी प्राप्त होती हैं | यथा महाभारत की “सन्तोषः परमं सुखम्‌' (वनपर्व-२/४६) इस 
उक्ति से सन्तोषादनुत्तम सुखलाभ:' पतंजलि के इस सूत्र का स्पष्ट साम्य लक्षित 
होता है । शान्तिपर्व के १९५ अध्याय में ध्यानमार्ग का जो वर्णन है, वह भी पतंजलि 
द्वारा वर्णित ध्यानमार्ग के अनुरूप है ।* अतः कहा जा सकता है कि योगसूत्र एक 
ऐसा ग्रन्थ है जिसका प्रभाव प्राचीनतम अनके ग्रन्थों पर पड़ा है । quw, वैष्णव 
ग्रन्थों, न्याय ग्रन्थों, व्याकरण, वेदान्तसूत्र, शाक्त ग्रन्थों, विविध योगशास्रों तथा बौद्ध- 
जैनादि ग्रन्थों में भी इसके प्रसंग और प्रभाव परिलक्षित होते हैं । 


पातंजल योगसूत्र पर अनेकानेक भाष्य एवं टीकाएँ लिखी गई हैं । इन पर 
प्राप्त भाष्य या टीकाओं में सबसे अधिक प्रामाणिक और प्राचीन भाष्य महर्षि व्यास 
की है जिसे योगभाष्य, सांख्यप्रवचनभाष्य या व्यासभाष्य के. नाम से जाना जाता 
है। योगसूत्र की भाषा अत्यन्त ही दुरूह, गूढ और संकेतात्मक थी | उसमें निहित 
विचार एवं अर्थ को निकालना साधारण जनों के वश की बात नहीं थी । अतः 
उनकी सांकेतिक भाषा एवं उनके गूढ़ रहस्यों के उद्घाटन एवं स्फुटीकरण का जो 


कार्य महर्षि व्यासदेव ने किया बह वास्तव में उनकी व्यापक दृष्टि को परखने का 


बैदुष्यपूर्ण कार्य है | उनका यह कार्य इतना महत्त्वपूर्ण सिद्ध हुआ कि यह पातंजलयोग 
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के समस्त परवर्त्ती व्याख्याकारों की आधाराशिला ही बन गई | 


व्यास भी अनेक हुए हैं, फिर भी इससे सभी सहमत हैं कि योगभाष्य का 
प्रणयन कृष्णद्रैपायन व्यास ने ही किया है । वाचस्पति मिश्र (तत्त्ववैशरदी, वेदव्यासेन 
भासिते (तथा विज्ञानभिक्षु) वेदव्यासमुनीन्द्र बुद्धिखन्तिः तथा सर्वदायर्थसारोप्त 
वेदव्यासेन) स्पष्टतः कहते हैं कि ये वही वेदव्यास हैं जिन्होंने अष्टादश पुराणों की 
रचना की है | 


योगभाष्य प्रणेता महर्षि व्यास का काल- निर्णय भी विवादग्रस्त है | इस प्रसंग 
में d. बलदेव उपाध्याय कहते हैं कि भाष्यकार व्यास विक्रम के तृतीय शतक से 
प्राचीन नहीं $OIU राधाकृष्णन्‌ का कहना है कि व्यासभाष्य ईसा के चतुर्थ शतक 
में प्रणीत हुआ है ।'“ लेकिन इनका समय इसे के परवर्त्ती मानना उचित नहीं है। 
श्रावणफलसूत्र नामक बौद्धग्रन्थ में व्यासभाष्य के वचन देखे जा सकते हैं ।* आर्षग्रन्थकार 
बौद्धग्रन्थोसे कुछ भी ग्रहण करनेकी इच्छा नहीं करते | अतः यह श्रावणफलसूत्र से 
प्राचीन अवश्य है | इसके अतिरिक्त जैनग्रन्थो में भी योगभाष्यकार के उद्धरण मिलते 
हैं | ईसा से ५००-६०० वर्ष पूर्व की तत्त्वार्थाधिगमसूत्रटीका में भी व्यासभाष्य का 
अनुकरण किया गया है । अत: वह उससे भी प्राचीन है ।* ईश्वरकृष्ण जो कि 
ईसा के पूर्ववर्त्ती आचार्य थे, -की किसी भी कारिका का उद्धरण व्यासभाष्य में 
प्राप्त नहीं होता | अत: योगभाष्यकार उनसे भी प्राचीन कहे जा सकते हैं | इन सब 
प्रमाणों के अतिरिक्त एक अन्य प्रमाण यह भी हो सकता है कि प्राचीनतम mid 
में मंगलाचरण नहीं होते थे, व्यासभाष्य भी ऐसा ही है । यहाँ उठनेवाले प्रश्नों के 
उत्तर में कहा जा सकता है कि भाष्य के आदि में जो श्लोक (यस्यस्त्वेत्यादि....) 
id है | इसकी व्याख्या वाचस्पति मिश्र और विवरणकार शंकर ने भी 
T | 


२. स्वामी ज्ञानान्द : 
प्राचीनतम ग्रन्थों में व्यासभाष्य के अतिरिक्त इस पर एकमात्र स्वामी ज्ञानानन्द 


कृत योगदर्शनभाष्य ही प्राप्त है जिसमें व्यासभाष्य की अत्यन्त संक्षिप्तता तथा गूढार्थता 
का सविस्तर विवेचन किया गया है | 


3. वाचस्पति मिश्र : 


द्रादशकाननप्रचानन की उपाधि से विभूषित सर्वदर्शनशास्त्रमर्मज्ञ वाचस्पति m 
ने व्यासभाष्य की गूढार्थता को सुलझाने के लिए 'तत्त्ववैशारदी' की रचना की a 


अत्यन्त ही प्रामाणिक और पाण्डित्यपूर् घिड़ mi omm eun G: 
: ही प्रामाणिक और पाए्डिल्पर्ण Grp हहह यया ea के 


T 
| 
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का उद्घाटन और सांकेतिक शब्दों के स्पटीकरण में अद्वितीय है । उदाहरणार्थ, साधनपाद 
में ज्योतिष्मती व्याख्या का प्रसंग, सास्मित समाधि विषयक व्याख्यान, दृग्दर्शनशक्ति 
के भोक्तृभाष्य सम्बन्ध में द्योतनार्थ शक्तिग्रहण का प्रसंग इत्यादि । इनका समय लगभग 
नवम शताब्दी माना जाता है | 


४. राधवानन्द सरस्वती : 


राधवानन्द ने तत्त्ववैशारदी पर पातंजलरहस्य टीका की रचना की जो बहुत 
ही संक्षिप्त है । 


५. विज्ञानभिक्षु : 


विज्ञानभिक्षु ने योगदर्शन पर योगवार्तिक और योगसार संग्रह ग्रन्थों की रचना 
की | योगवार्तिक अत्यन्त ही विस्तृत टीका है | इसमें योगभाष्य और तत्त्ववैशारदी 
की पर्याप्त समालोचना की गई है । इसमें श्रुति, स्मृति आदि के बचनों का प्रमाण 
भी काफी मिलता है । इनका दूसरा ग्रन्थ है योगसार संग्रह अर्थात्‌ इसमें योग के 
सिद्धान्तों का सार संकलित किया गया है । वे कहते हैं कि योगवार्तिकाचल स्वरूप 
मथानी के द्वारा योगरूप समुद्र को मथकर जो सारभूत अमृत निकाला है, वह इस 
ग्रन्थ-कुंभ में निहित किया जाता है ।* इसके महत्त्व के विषय में स्वामी सनातन 
देव यहाँ तक कहते हैं कि योग का स्फुट विवेचन अन्यत्र अलभ्य है | डा. सर 
गंगानाथ झा भी इससे कम प्रभावित नहीं हुए । उन्होंने इस पुस्तक के अनुवाद की 


भूमिका में लिखा है कि उनके सम्पूर्ण अध्ययनक्रम में उन्हें ऐसा कोई भी ग्रन्थ नहीं - 


प्राप्त हुआ जो विद्यार्थियों एवं अभ्यासियों के हाथ में देने के लिए इससे अधिक 
उपयोगी हो । (In the whole course of study I have not come across 
a better treatise to be placed in the hands of either’ students’ or of 
aspirants’ to Yoga). 


६. शंकर : 


इनकी कृति योगभाष्य विवरण अत्यन्त ही महत्त्वपूर्ण एवं उपयोगी ग्रन्थ है 


जिसमें व्यासभाष्य के रहस्यों के अनावरण और आशय का स्फुटीकरण अत्यन्त ही 
सुचारू ढंग से किया गया है | 


७. हरिहरानन्द आरण्य : 


स्वामी हरिहरानन्द रानन्द आरण्य अत्यन्त ही अर्वाचीन भाष्यकार हैं | इन्होंने साख्य 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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और योग पर अनेक ग्रन्थों की रचना की जिसमें दो ग्रन्थ पातंजलयेगदर्शनम्‌ और 
भास्वती योगविद्या की अमूल्य निधि है | पातंजलयोगदर्शनम्‌ योगविषयक अत्यन्त 
सूक्ष्म विचार प्राप्त होते हैं तथा भास्वती में तत्त्तवैशारदी के गूढ तत्त्वों का सम्यक्‌ 
-एवं अत्यन्त सरल विवेचन है । 
८. भोजराज : 
राजा भोज ने योगसूत्र पर राजमार्तण्ड (भोजवृत्ति) नामक अत्यन्त सरल, सुन्दर 
एवं लोकप्रिय स्वतन्त्र टीक की रचना की । 
९, भावागणेश : 
भावागणेश ने योगसूत्र पर भावागणेशवृत्ति नाम से प्रसिद्ध योगदीपिका' नामक 
वृत्ति की रचना की । ; 
१०. रामानन्द यति : 
रामानन्द यति ने व्यासभाष्यानुगामिनी योगमणिप्रभावृति की रचना की जिसमें 
अत्यन्त सरल भाषा में संक्षिप्त रूप से भाष्यार्थ का बोध प्रतिस्थापित किया है | 
११. नागोजी भट्ट : 
नागोजी भट्ट ने लघवी तथा वृहती वृत्तियों की रचना की जिसमें वृहती वृत्ति 


योगवार्तिक पर आधारित है | वृहती में राजमार्तण्ड योगदीपिका, तत्त्ववैशारदी तथा 
योगभाष्य की बातों को स्थान-स्थान पर लिखा गया है । 


१२. अनन्तदेव (पण्डित) : 


अनन्त पण्डित ने भोजवृत्ति के आधार पर योगचन्द्रिका नामक व्याख्या लिखी। 
यह अति संक्षिप्त है और इसमें सूत्रों के शब्दार्थ मात्र का विधान किया गया है| 
१३. सदाशिवेन्द्र सरस्वती : pea 

Bue सरस्वती ने योगसूत्रो पर योगसुधाकर नामक बहुत ही सुन्दर, सरल 
तथा संक्षिप्त टीका की स्थापना की | यद्यपि यह संक्षिप्त है फिर भी कुछ स्थलों पर 
योगविषयक सूक्ष्म का स्फुटीकरण भी प्राप्त होता है । (योगसुधारक-१/३६) 


. इसके अतिरिक्त योगदर्शन पर कुछ और प्रसिद्ध, प्रकाशित एवं अप्रकाशित 
ग्रन्थों के अतिरिक्त, क SR Sue ffe dre की भी, मची 2 T 


रही gl 


नरायणी तीर्थ कृत 
यशोविजय कृत 
उदयशंकर रचित 
उमापति कृत 
नारायण भिक्षु कृत 
ज्ञानानन्द कृत 
भवदेव कृत 
गणेश दीक्षित कृत 
भवदेव कृत 


. महादेव कृत 

. रामानुज कृत 

- वृन्दावन शुक्ल कृत 
- शिवशंकर कृत 

. सदाशिव कृत 

- श्रीधरानन्दयति कृत 
. बलदेव मिश्र कृत 

. स्वामि नारायण कृत 
- स्वामि हरिप्रसाद कृत 
. क्षेमानन्ददीक्षितकृत 

- अलबरूनी कृत 

. स्वामी ओमान्द कृत 


(हिन्दी) 


. तत्त्ववैशारदी पर आधारित 


(हिन्दी) 


. योगदर्शन पर बलराम 


उदासीन कृत 


आह. के. तैमिनी कृत 
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योगचन्द्रिका एवं सूत्रार्थबोधिनी 
योगसूत्रवृत्ति 
योगसूत्रवृत्ति 
योगसूत्रवृत्ति 
योगसूत्रार्थ गूढार्थ द्योतिका 
योगसूत्रविवृत्ति 
पातंजलीयाभिनवभाष्यम्‌ 
पातंजलवृति 
योगसूत्रवृतिटिप्पणम्‌ 
योगसूत्रवृत्ति 
योगसूत्रभाष्यम्‌ 
योगसूत्रवृत्ति 

योगवृत्ति 
पातंजलसूत्रवृत्ति 
पातंजल रहस्य प्रकाश 
योगप्रदीपिका - 
किरणावली टीका | 
योगसूत्रवैदिकसूत्रवृत्ति 
नवयोग कल्लोल 
किताब पातंजल 
पातंजलयोगप्रदीप 


योगभाष्य विवृति 
टिप्पणियाँ 


साइन्स ऑफ योग . 
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इस प्रकार कहा जा सकता है कि योगदर्शन जो कि समस्त लौकिक तथा 
पारलौकिक सुख-शान्ति का आधार है, समस्त ज्ञान-विज्ञान की प्राप्ति का सुगम 
मार्ग है, मानव को मानव में बदलने का सर्वोत्तम साधन है, का उद्भव और विकास 
स्वयं भगवान नारायण रूप हिरण्यगर्भ के ही द्वारा हुआ | बहुत समय के पश्चात्‌ 
जब काल के व्यवधान से इसकी भी गति अवरूद्ध होने लगी तथा यह अत्यन्त 
दुर्लभ-सा हो गया तब भगवान शेष ने पतंजलि रूप में अवतार लेकर इस अत्यन्त 
विस्तृत रूप को संक्षिप्त कर उसे ues और सुसंगठित सूत्र रूप देकर साधारण जनों 
के लिए सरल, सहज एवं बोधगम्य बना दिया | जैसा कि नाम से ही स्पष्ट है, 
थे अपने पिता की अंजलि में अर्ध्यदान के समय दिव्य रूप से उर्ध्वलोक से आ 
गिरे थे । फिर जब इसकी भी भाषा की गूढार्थता एवं भाव की गरिमा को समझने 
में बुद्धि कठिनाई अनुभव करने लगी तब महर्षि व्यासदेव ने उसके गूढ रहस्यों का 
उद्घाटन एवं स्फुटीकरण कर उसे और सरल और सुबोधगम्य बना दिया । उनके 
द्वारा किया गया यह कार्य जैसे पातंजल-योग के समस्त परवर्ती व्याख्याकारों का 
आधार ही बन गया | उसके बाद उन पर अनेकानेक भाष्य एवं टीकाएँ लिखी गयीं 
जिनसे योगदर्शन के ग्रन्थों में वृद्धि होती गयी और अभी भी अनेक विद्वान अपने 
बहुमूल्य प्रयास से उसके भण्डार की वृद्धि करते आ रहे हैं | 


ग्राम-नवटोल, पो. -राजे, श्री. सुधीशचन्द्र मिश्र 
वाया-सरिसब-पाही, 

जिला-मधुबनी. 

पिन कोड-८४७४२४. 
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२४.. तथैव 

Wu. || have assured myself by an examination of the Mahabhashya 
that there is nothing in it which can warrant us in saying that 
the two Patanjalis cannot be identified. S.N. Dasgupta : Yoga 
Philosophy, p.-57). 
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भूमिका : पातंजल योग दर्शन, पृ.-३०, सं. रामशंकर भट्टाचार्य 


` पातंजल योग सूत्र का विवेचनात्मक एवं तुलनात्मक अध्ययन : डॉ. नलिनी 


शुक्ला, पृ.-२१ ३२ 

Not a word in the Yoga-Sutras 15 without its significance and 
necessity although we may not be able to see these clearly 
(Science of Yoga. p. 263). 


. इण्डियन फिलॉसॉफी : राधाकृष्णन्‌, खण्ड-२, पृ.-२४१ 


इण्डियन फिलॉसॉफी : राधाकृष्णन्‌ एवं हिस्ट्री ऑफ इण्डियन फिलाँसाँफी 
सु. ना. दासगुप्ता के अन्तर्गत पातंजल योग प्रकरण मैं । 


. पातंजल योग सूत्र का विवेचनात्मक एवं तुलनात्मक अध्ययन- डाँ. नलिनी 


शुक्ल पृ. ३२-३३. 


. भारतीय दर्शन : प. बलदेव उपाध्यय, पृ.-३६८. 


इण्डियन फिलॉसॉफी : राधाकृष्णन्‌, खण्ड-२, पऽ.-३४२. 


भूमिका : पातंजल योग दर्शन, सं. रा. भट्टाचार्य, पृ.-५६. 
. तत्रैव- पृ.-५७-५८. 
. वार्तिकाचलदण्डेन मथित्वा योगसागरम्‌ । 


उद्धूत्यामृतमारोऽयं ग्रन्थकुम्भे निधीयते ॥ 
-विज्ञानभिक्षु : योगसार संग्रह | 


पातंजल योग सूत्र का विवेचनात्मक एवं तुलनात्मक अध्ययन : डॉ नलिनी 
शुक्ला, पृ.-५२-५३. 
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'भागवत में गोपी-साधना 


आलवार संतों ने यह मत प्रतिपादित किया है कि ईश्वर के प्रति सम्पूर्ण भक्ति 
के द्वारा ही मनुष्य उसके अनुग्रह को प्राप्त कर सकता है, अन्य सभी साधन व्यर्थ 
हैं ॥ श्रीकृष्ण के पौराणिक जीवन के जिन प्रसंगो से आलवार संत उत्प्रेरित होते 
थे, उनमें वात्सल्य, मैत्री, सख्य, दास्य तथा दाम्पत्यभाव ही प्रमुख थे | भागवत 
में भी हेम देखते हैं कि ऐसे हीं भावों के तीव्र आवेग से भक्त प्रेम-मद में ऐसे विभोर 
हो जाते हैं कि ईश्वर से पृथक्‌ उनकी स्वतंत्र सत्ता का तिरोधान हो जाता है | 
साधनरूपा भक्ति के जिन नौ अंगों का उल्लेख किया जाता है, उनमें आंत्म-निवेदन 
का बड़ा महत्त्व माना जाता है। भागवत में भक्तों से संबधित प्राय: समस्त कथाओं 
में शरणागति का ही आकलन किया गया है। वैधी भक्ति का पर्यवसान रागात्मिका 
भक्ति में होता है और यही रागात्मिका भक्ति पूर्ण समर्पण के रूप में परिणत हो 
जाती है | गोपियो ने वैधीभक्ति का अनुष्ठान किया था, किन्तु उनका हृदय रागात्मिका 
` भक्ति से ओतप्रोत था । भागवत में वर्णित चीरहरण लीला तथा रास-लीला गोपियों 
के पूर्ण समर्पण का स्पष्ट संकेत करते हैं । इन प्रसंगों में सिद्धान्ततः यही मत स्थापित 
किया गया है कि श्रीकृष्ण को अर्पित करने से मनुष्य के समस्त भाव कृष्णमय हो 
जाते हैं तथा हमें वासनाओं से मुक्ति मिल जाती है P ऐसा भक्त, जैसा कि गीता . 
स्पष्ट करती है, ईश्वर में समस्त प्राणियों को और समस्त प्राणियों में ईश्वर के दर्शन 
करता है ।* भागवत में भी कहा गया है : जो अपने मन में यह भेदभाव नहीं रखता 
कि मैं अलग हूँ, भगवान अलग हैं और सब लोग भिन्न हैं, किन्तु जो सब प्राणियों 
में यह भाव रखता है कि भगवान और P, दोनों एक हैं और जो यह समझता है 
कि सब प्राणी भगवान में और मुझमें हैं, वही भागवतों में श्रेष्ठ होता RO 


अध्यात्म-शास्रो में जिसे ज्ञान-कर्म समुच्चय अथवा -ब्रह्मार्पण पूर्वक कर्म की 
संज्ञा दी जाती है, भागवत-दर्शन में उसे ही 'कृष्णार्पणपूर्वक कर्म' कहा गया है। 
गीता में श्रीकृष्ण कहते हैं : हे अर्जुन! तू जो कुछ भी कर्म करे, भोजन करे, हवन 
१ दान या तप करे, वह सब मुझे अर्पण कर दे । भागवत की गोपियाँ कृष्ण- : 
भाव से ओतप्रोत हैं, उन्होंने अपना सर्वस्व श्रीकृष्ण को अर्पित कर दिया है। भक्ति 
का यही. सर्वोच्च रूप माना जाता. है | भागवत के एकादश स्कंध में यह निर्दिष्ट 
किया गया है कि शरीर, मन और वाणी से, इंद्रिय, बुद्धि और वाणी से अथवा 
अपने स्वभाव के अनुसार हम जो कुछ भी किया करते हैं, सब भगवान को अर्पित 
० 7 ee ee 9 
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दें आचार्य इसी में शरणागति अथवा प्रपत्ति 
७ भक्ति का यही उद्देश्य है, वैष्णव आचार्य इर ami 
a : जिसकी पुष्टि पांचरात्र-दर्शन में की गई BU तथा ऐसे ही भक्तों के संबंध 
में गीता कहती है कि वे भगवान को प्रिय होते हैं ।' 


भागवत में साधन-साध्य भेद से भकित के दो ही प्रकार माने गए हैं तथा साध्यभक्ति 
को निर्गुण भी कहा गया है, जिसका स्वरूप 'अहैतुकी' माना गया है | शांडिल्य 
भक्ति-सूत्र में इसे ही ईश्वर में परानुरक्ति' कहा गया है | चैतन्य सम्प्रदाय में इसी 
मत की स्थापना की गई है ।” जिसे वैधी और रागानुरागा भक्ति कहा जाता है, 
बे साधनापक्ष के ही भेद हैं । इनसे उच्च कोटि की भक्ति भाव-भक्ति होती है, 
जिसका पर्यवसान प्रेमाभक्ति में होता है | चैतन्य सम्प्रदाय में इसीलिए उत्तमा भक्ति' 
के तीन प्रभेद किये गए हैं- साधन भक्ति, भाव-भक्ति और प्रेमा-भक्ति | साधन- 
भक्ति में साधनों का वर्णन किया जाता है, जो वैधीस्वरूपा होती है । रागानुरागा 
भक्ति के भी दो रूप होते हैं- कामरूपा और संबंध रूपा | कामरूपा भक्ति को 
रूप गोस्वामी 'सम्भोगेच्यामर्या' कहा है अर्थात्‌ इसमें तदूभावों की इच्छा रहती t 
भक्त भी गोपीमय होना चाहता है । सबंध-रूपा भक्ति में भक्त श्रीकृष्ण से व्यक्तिगत 
संबंध स्थापित करता है | भागवत में वर्णित नंद, यशोदा, गोपादि इसी श्रेणी के 
भक्त हैं | भावभक्ति साधन-परिपाक से श्रीकृष्ण के अनुग्रह में अथवा रस की स्थिति 
पर पहुँचकर अनन्य प्रेम में परिणत हो जाती है । नारद भक्ति सूत्र में कहा गया 
है कि इसी प्रेमरूपा भक्ति को प्राप्त करके मनुष्य सिद्ध हो जाता है, अमर हो जाता 
है, तृप्त हो जाता है ।२ भागवत के एकादश स्कंध में भगवान उद्धव जी सेइसी 
भक्ति का कथन करते हैं : जिसने अपने आपको मुझे सौंप दिया है, वह मुझे छोड़कर 
न तो ब्रह्मा का पद चाहता है और न देवराज इन्द्र का । उसके मन में न तो सार्वभौम 
सप्राट बनने की इच्छा होती है और न वह रसातल का ही स्वामी होना चा 
है | वह योग की महान्‌ सिद्धियो तथा मोक्ष तक की अभिलाषा नहीं करता है | 
षष्ठ स्कंध में भी कहा गया है : जो भगवान श्रीहरि के चरणों में प्रेममय भवित 
भाव रखता है, उसे जगत के भोगों की क्या आवश्यकता है, जो अमृत के wm 
में विहार कर रहा है, उसे क्षुद्र जलाशयों से क्या प्रयोजन हो सकता है ।“ नारद 
भक्ति सूत्र' मो यह स्पष्ट किया गया है कि इसी प्रेमरूपा भक्ति को प्राप्त 
मनुष्य उन्मत हो जाता है, स्तब्ध हो जाता है और अपनी ही आत्मा में रमण 
लगता है!“ 


दष्ट 
इस प्रेमाभक्ति अथवा भागवतोक्त गोपी-साधना में समर्पण के P. al zm 
के प्रति अनन्युता, का भाव होता है | ऐसी वित कामनायुक्त नहीं होती, 
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वह निरोध स्वरूपा होती है। निरोध लौकिक तथा वैदिक कर्मों के त्याग को भी 
कहते हैं तथा प्रियतम भगवान में अनन्यता और उनके प्रतिकूल विषयों में उदासीनता 
को भी निरोध कहा जाता है । एक के प्रति अनन्य निष्ठा में दूसरे समस्त आश्रयों 
का त्याग हो जाता है ।* गोपियो की श्रीकृष्ण के प्रति अनन्यता का विशद वर्णन 
भागवत के दशम स्कंध में किया गया है । रास-लीला के पूर्व जब श्रीकृष्ण गोपियों 
की मर्यादा की शिक्षा dd हुए ब्रज लौट जाने को कहते हैं, तब गोपियाँ उत्तर देती 
है : हि प्राण वल्लभ | अब तक हमारा मन गृहस्थ के कार्यों में लगता था, इसी 
से हमारे हाथ उन्हीं में रमे हुए थे, परन्तु तुमने हमारे देखते ही देखते हमारे चित्त 
का हरण कर लिया, अब हमारी मति-गति विलक्षण हो गई है। हमारे ये पैर तुम्हारे 
पाद-पदूमों का त्याग कर एक पग भी हटने के लिए तैयार नहीं है, फिर हम ब्रज 
कैसे लौटें और वहाँ क्या at?” गोपियों के इस अनन्यभाव से केवल भगवदर्थ 
कर्म संपादित करने का सिद्धान्त प्रस्तुत होता है, जिसमें भक्त के द्वारा भगवान के 
प्रतिकूल समस्त कर्मो का स्वत: त्याग हो जाता है । नारद-भक्ति सूत्र' में ऐसी 
भक्ति के लक्षणों का निर्देश करते हुए कहा गया है कि इसमें भक्त अपने समस्त 
कर्मों को भगवदर्पण कर देता है । भगवान के यत्किंचित स्मरण से भी चित्त में 
जो परम व्याकुलता होती है, वस्तुत: वही भक्ति है । आलवार संत भी मानते हैं 
कि ऐसे भक्त ईश्वर के वियोग के असह्य दुःख की पीडा को भोगते हैं और उन्हें 
ऐसे दुःख से पीड़ित समस्त मानव-जाति से सहानुभूति होती है ।० आलवार संतों 
ने अपने पारमार्थिक अनुभव में भगवान के प्रति पति या प्रेमी होने की उत्कट 
अभिलाषाएँ व्यक्त की हैं | यही स्थिति भागवत-दर्शन में भी है | गोपियों के प्रेम 
में शृंगारिक इच्छाओं के जो प्रतीक है, उन्हें गौड़ीय शाखा के भक्तों ने बड़ा महत्त्व 
दिया है | गौड़ीय शाखा में प्रेमी-प्रेयसी के शारीरिक सौंदर्य के साथ ही भगवान 
के अतीन्द्रिय सौंदर्य और शोभा का जो वर्णन प्राप्त होता है, वह भागवत के वर्णनों : 
पर ही आश्रित है । प्रेमी भक्त भगवान श्रीकृष्ण के लिए नारी-भाव से ही उत्कट 
आतुरता को व्यक्त करता है | भगवान के प्रति तीव्र अभिलाषा प्रेम की पीड़ा में ः 
व्यक्त होकर विभिन्न शारीरिक हाव-भाव-अनुभव में प्रकट होती है। कभी भगवान 
के पास दूत भेजे जाते हैं, कभी सम्पूर्ण रात्रि भगवान की प्रतीक्षा में व्यतीत की 
जाती है या कभी भगवान से सचमुच आलिंगन के उन्मादी. आनन्द तथा भोग के 
अनुभव प्रसंगो के एकाधिक प्रसंग भागवत में भी है तथा वैष्णव कवियों ने इन सबका 
मनोरम वर्णन किया है | स्वयं भगवान भी अपनी प्रियाओं के सौंदर्य और लावण्य 
से मोहित होकर उनसे प्रेम का आदानप्रदान करते हैं । गोपियाँ परमानन्द के अनुभव 
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होती है | गोपियों को परम कोटि के उन्माद का भी अनुभव होता है, 
oe या अचेतन हो जाती है तथा बीच-बीच में जागृति की स्थिति | 
में भी उनकी श्रीकृष्ण के प्रति आतुरता ही अभिव्यक्त होती है । भागवत में तथा 
गौडीय शाखा के ग्रंथों में प्रेम की आतुरता का वर्णन काम से साम्य के ही आधार 
पर किया गया है, जिसे उपमा जैसी आलंकारिक व्यजना ही मानी जायेगी, जिसमे 
“काम? का निम्न कोटि के विकारों का वर्णन जानबूझकर किया गया प्रतित होता 
है । भागवत-प्रेम के मानवी-प्रेम के शब्दों में व्यंजित होते हुए यह सब इसलिए 
दिव्य माना जाता है, क्योंकि भगवान के प्रति प्रेम एक कोमलतम भाव है, जो दाम्पत्य- 
भाव के मदोन्मत आवेश को एक विलक्षण माधुर्य से भर देता है ।“ इस तरह पूर्ण 
आत्म समर्पण एवं भगवान ही हमारा सबकुछ है- इस भक्ति का मूल सिद्धान्त है, 


जिसमें आत्यान्तिक प्रेम की विहवलता भगवत्राप्ति में सहायक होती है ।* 


गीता में उच्च कोटि का भक्त उसे ही कहा गया है, जो सब समय भगवान 
का ही स्मरण करता है । भागवत के भी एकादश स्कंध में उद्धव से श्रीकृष्ण कहते 
है- हे उद्धव! मुझे तुम्हारे जैसे प्रेमी भक्त जितने प्रिय हैं, उतने प्रिय ब्रह्मा-शंकर, 
भाई बलराम, अर्धांगिनी लक्ष्मी तथा मेरी आत्मा भी नहीं है । देवर्षि नारद ने गोपिकाओं 
को भी इसी कोटि के भक्तों में परिगणित किया है ।* स्वयं श्रीकृष्ण ने गोपिकाओं 
से कहा था : प्रिय गोपियों! तुमने मेरै लिए गृहस्थी के उन बंधनों को तोड़ डाला 
है, जिन्हें बड़े-बड़े योगी-यति भी नहीं तोड़ पाते । मुझसे तुम्हारा यह मिलन- यह 
आत्मिक संयोग सर्वथा निर्मल एवं निर्दोष है | यदि मैं अमर शरीर से, अमर जीवन 
से, अनन्त काल तक तुम सबकी प्रेम-सेवा और त्याग का बदला चुकाना चाहूँ तो 
भी नहीं चुका सकता । मैं जन्म-जन्म के लिए तुम लोगों का क्रणी हूँ । तुम e 
सौम्य स्वभाव से, प्रेम से मुझे ऋण कर सकती हो, परन्तु मैं तो तुम्हारा क्रणी ह 
पुनश्च उद्धव जी द्वारा संदेश प्रेषित करते हुए विगलित कंठ से श्रीकृष्ण ने यही कहा 
है : हे प्यारे उद्धव! गोपियों का मन नित्य निरंतरी मुझमें ही लगा रहता है । 
प्राण, उनका जीवन, उनका सर्वस्व मैं ही हूँ | मेरे लिए उन्होंने अपने पति-पुत्रादि 
सभी सगे-संबंधियों को त्याग दिया है । उन्होंने बुद्धि से भी मुझको अपना ie 
तथा अपनी आत्मा तक मान लिया है । मेरा भी यही धर्म है कि जो लीग 
लिए लौकिक तथा पारलौकिक धर्मों को छोड़ देते हैं, उनका भरण-पोषण Ñ 
करता हूँ ।२ श्रीकृष्ण के प्रति गोपियों का ऐसा ही अनन्यप्रेम तथा शरणागति 
मथुरा की कुलांगनाएँ गोपियों की प्रशंसा इसी प्रकार करती है : ब्रज की T 
धन्य हैं, जो निरन्तर श्रीकृष्ण में ही चित्त लगा रहने के कारण प्रेम-पूर्णह a 
गद्गद कंठ'से भाषिक" आलस“ भ०41€ २३ edger दूहते ६” 


| |: 
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wed, धान कूटते, धर लिपते, बालाओ को झूला झुलाते, रोते हुए बालकों को 
चुप कराते, उन्हें नहलाते-धुलाते, घरों को झाड़ते gerd, हर-समय श्रीकृष्ण के 
गुणों का गान करते हुए तल्लीन रहती है |४ 


'नारद-भकिति-सूत्र' में जिस प्रेमभक्ति की व्याख्या की गई है, गोपियाँ पूर्णत: 
उसी के अनुरूप है । यह कहा गया है कि भगवान के महात्म्य-ज्ञान के बावजूद 
इसमें व्यक्तिगत संबंधों के आधार पर प्रेमोदय होता है ।** भागवत की गोपियाँ श्रीकृष्ण 
को साक्षात्‌ परम पुरुष मानती eff, फिर भी अपना प्रियतम समझती off | गोपिका- 
गीत में यह स्वीकार किया गया है : हे कृष्ण! तुम केवल यशोदानंदन ही नहीं हो, 
समस्त शरीर धारियों के हृदय में निवास करने वाले साक्षी हो, अंतर्यामी हो। हे 
सखे ! ब्रह्मा जी की प्रार्थना करने पर आप विश्व के रक्षार्थ यदुवंश में अवतीर्ण 
हुए हो ।* यह भगवान का महात्म्य-ज्ञान है, तथापि गोपियाँ श्रीकृष्ण से प्रेम करती 
हैं। नारद-भक्ति सूत्र में यह माना गया है कि महात्म्य-ज्ञान के बिना जो प्रेम 
होता है, वह जारों के समान है ।* यह स्पष्ट किया गया है कि प्रेमाभक्ति कर्म, 
ज्ञान और योग से श्रेष्ठतर है तथा यही फलस्वरूप है | भागवत-दर्शन में इसे सिद्धान्ततः 
प्रतिष्ठित किया गया है | श्रीकृष्ण कहते हैं- योग, ज्ञान, धर्म, स्वाध्याय, तप और 
त्याग मुझे उतना प्रसन्न नहीं करते, जितना मेरी दृढ भक्ति मुझे प्रसन्न करती है । 
भक्तों के प्रिय आत्मरूप मैं, केवल श्रद्धायुक्त भक्ति के द्वारा ही बश में हो सकता 
हूँ । मेरी भक्ति चांडाल आदि को भी परिशुद्ध कर देती है ।« गीता में भी यह 
प्रतिपादित किया गया है कि वेद, तप, दान, यज्ञ आदि से भी भगवान का जो 

. स्वरूप नहीं देखा जा सकता है । वह अनन्य भक्ति के द्वारा देखा जा सकता है। 
ईश्वर को तत्त्व से जानना और उसमें प्रवेश पाना प्रेमा भक्ति से संभव हो जाता 
है |` सैद्धांतिक दृष्टि से इस प्रकार गीता और भागवत-दर्शन में कोई अंतर नहीं 
है, जिसमें प्रेम ही साधन होकर अंततः साध्य हो जाता है । भक्तगण भक्ति के 
लिए भक्ति करते हैं । भागवत में स्वयं भगवान कहते है : मुझे अनंतगुण सम्पन्न 
सच्चिदानंद स्वरूप ब्रह्म में भक्ति हो जाने पर फिर उस साधू पुरुष को कौन-सी 
Wy अप्राप्य रहती है e इस साध्य की प्राप्ति के लिए भागवद्‌-दर्शन में सत्संग 
और महापुरुषों की कृपा का विशेष महत्व स्वीकार किया गया है | प्रथम स्कंध 
में ही कहा गया है : सत्संग-सेवी प्रेमियों के निमेष मात्र की तुलना स्वर्गादि की 
बात ही क्या भव-चक्र का नाश करने वाली मुक्ति के साथ भी नहीं की जा 
Vd | फिर मर्त्यलोक के साम्राज्यादि सम्पत्ति की तो बात ही क्या है? 


भागवत में गोपियों का प्रेम स्वरूप से अर्निवचनीय माना गया है | वह गुण- 
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रहित और कामना -रहित है, प्रतिक्षण बढता ही रहता है, विच्छेद रहित है । सूक्त 

है और अनुभव रूप है । इस प्रेम को प्राप्त कर प्रेमी को ही देखता है, प्रेम को 

ही सुनता है, प्रेम का ही वर्णन करता है और प्रेम का ही चिन्तन करता है। ऐसी 
स्थिति में सर्वत्र ईश्वर-दर्शन होता है । प्रेम-विव्हल भक्त प्रेमी भगवान को सब मे 
अनुभव करता है ।' भक्ति की यह ऐसी उच्च कोटि मानी गई है, जिसमें भक्त प्रियतम 
भगवान के स्वरूप को प्राप्त हो जाता है। भागवत में इसी भक्ति का कथन अहै- 
तुकी' या 'निर्गुण' भक्ति आदि शब्दों से किया गया है । इसमें भक्त की चित्तवृत्ति 

का और कर्मगति का प्रवाह अविछिन्न रूप से स्वभावतः भगवान की ओर बहता 
रहता है और उसकी समस्त क्रियायें भगवान के लिए ही हो जाती हैं।** तत्वज्ञानी | 
महात्मा का भी ऐसा ही अनुभव होता है । वह भी सब कुछ वासुदेवमय देखता 

है ।९* भागवत में इससे निम्न-कोटि की भक्ति गौणी कही गई है, जिसके सात्त्विक, 
राजसी और तामसी भेद किये गये हैं | गोपियों की भक्ति निर्गुण भक्ति कोटि की 

है, जो साधन-साध्य प्रेम स्वरूपा है । 


गीता में भक्तों के लक्षण निर्देशित करते हुए उस स्थिति का वर्णन किया 
गया है, जब एक भक्त को पराभक्ति की प्राप्ति होती है । श्रीकृष्ण कहते हैं : जब 
मनुष्य विशुद्ध बुद्धि से युक्त एकान्त सेवी, मिताहारी, मनवाणी को जीतने वाला, 
वैराग्य को धारण करने वाला, निरंतर ध्यान-परायण, EG धारणा से अन्तःकरण को 
वश में करके, अहंकार, बलदर्प, काम-क्रोध और परिग्रह को छोड़कर ममतारहित 
होकर शांत हो जाता है, तभी वह ब्रह्म प्राप्ति के योग्य होता है। फिर ब्रह्मभूत होकर 
सदा प्रसन्नचित रहने वाला वह न किसी वस्तु के लिए शोक करता है और न किसी 
वस्तु की आकांक्षा ही करता है तथा समस्त प्राणियों में समभाव से भगवान को 
देखता है, तब उसे मेरी पराभक्ति प्राप्त होती है और उसके द्वारा वह मुझको प 
से जानता है, फिर मुझमें ही मिल जाता है |“ भागवत की गोपियों में भवति के 
ये समस्त लक्षण देखे जा सकते हैं, इसीलिए उसमें भक्ति का यह सहज उपा 
बताया गया है कि जो धीर पुरुष ब्रज बालाओं के साथ श्रीकृष्ण के रसं विहि 
के प्रति श्रद्धा व्यक्त करेगा, वह शीघ्र ही भगवान की पराभवित को प्राप्तकर T 
स्थित काम-विकार आदि से मुक्त हो जायेगा । भागवत मैं सिद्धभक्तों का 
वर्णन हैं और साधक भक्तों का भी । सिद्ध भक्तों में पूर्वोक्त लक्षण स्वाभाविक 
ही होते हैं, किन्तु साधको को साधना द्वारा पराभवित की प्राप्ति होती हैं | ue | 
के प्राप्त होने पर भक्त अर्ध-निमेष के लिए भी भगवत-चरण का चिन्तन नहीं T E 
तीनों लोको का सम्पूर्ण वैभव भी उसे तुच्छ प्रतीत होता है ।० भर्वित के ऐसे gant 
के लिए अहिसी, vits सर्व ear "असक्त Kangri आदि ae Rer की पालन अः 
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कहा गया है । नारद-भक्ति सूत्र' में प्रेमाभक्ति का फल यही बतलाया गया है 
कि इससे प्रसन्न होकर भगवान शीघ्र ही प्रकट हो जाते हैं और भक्तो को अपना 
अनुभव करा देते हैं ।* भागवत में ऐसी भक्ति की तुलना उस प्रज्ज्वलित arf 
से की गई है, जो काष्ठ समूह को जलाकर राख कर देती है, उसी प्रकार ऐसी भक्ति 
से भक्त के समस्त पाप-समूह जलकर भस्म हो जाते हैं 1” 


भागवत में वर्णित गोपियों को कुछ आचार्य नित्यसिद्धा और साधन- सिद्ध के 

रूप में वर्गीकृत करते हैं, वस्तुत: भागवत में कृष्ण-प्रेम या गोपी-प्रेम का कोई वर्गीकरण 
या विभाजन नहीं है | सभी गोपियाँ श्रीकृष्ण से समान ही प्रेम करती हैं तथा श्रीकृष्ण 
भी सभी गोपियों से समान ही प्रेम करते हैं | ऐसा नहीं है कि श्रीकृष्ण का प्रेम 
कुछ के प्रति सेविकावत्‌ है और कुछ के प्रति प्रेयसीवत, साथ ही ऐसा भी नहीं 
है कि कुछ गोपियाँ श्रीकृष्ण के प्रति स्वामीवत्‌ तथा कुछ प्रेष्ठकातवत्‌ व्यवहार करती 
हों । भागवत में सभी का व्यवहार श्रीकृष्ण के प्रति प्रियतमवत्‌ ही है, इनमें से कुछ 
वे गोपियाँ है, जो स्वजनो से गृहावरूद्ध होकर श्रीकृष्ण के चिन्तन से तत्काल गुणमय 
शरीर का त्याग करती हैं और परब्रह्म श्रीकृष्ण को प्राप्त होती हैं q^ कुछ गोपियाँ 
वे हैं, जो कुरुक्षेत्र में श्रीकृष्ण को प्राप्त करती हैं ।** इन दो प्रकार की प्रणयिनी 
गोषियों का ही विभाजन भागवत में हैं | उद्धव जी सभी गोपियो को पूर्णार्थी कहते 
है, सभी लोकपूजिता हैं, सभी गोपियों की भगवान में अनुपमा भक्ति है । सभी 
गोपियाँ पथ्यापथ्य का परित्याग कर परम पुरूष को प्रपन्न होती हैं, अत: सभी महाभागा 
हैं, क्योंकि सभी का श्रीकृष्ण में सर्वात्मभाव है,“ अत: उद्धव जी सभी को प्रणाम 
करते हैं |“ साधना का जो परम फल प्राप्त हो सकता है, वह सभी गोपियो को 
प्राप्त है, भगवद्‌-भाव में सभी उसी प्रकार से लीन है, जैसे नदी सागर में, मुनि 
समाधि में । भगवान भी समी गोपियों से समान रूप से ही संयुक्त हैं ।* ऐसे 
वर्णनों के ही आधार पर भागवत की गोपियों को नित्य-सिद्धा मान लिया जाता 
है, तथापि वे साधिका ही हैं, सिद्धा नहीं। गोपियाँ भगवान की नित्य-सिद्धा स्वरूपभूता, 
m शक्तियाँ भी नहीं हैं | भागवत वर्णनों में गोपी-साधना की यह विशेषता 
s स्वय भगवान भी यह प्रयास करते हैं कि वे भी गोपियो के सदश वास्तविक 
: a महान हो जांये | गोपियो की योग्यता पाने के लिए ही भगवान मथुरा 
ma I^ भागवत में गोपियों के अध्यात्म जीवन का क्रमिक विकास ही दिखलाया 
2 | 3 प्रथम कामिनियाँ हैं, तदुपरांत भक्ता और अंत में मुक्ता ।* सिद्धान्त 
à ~ किया गया है कि समस्त लोकालोकासक्ति की नितांत निवृत्ति होने 
m पियों को आत्मरति की प्राप्ति होती है । गोपियों के गृहस्थ जीवन के 
› फिर उनका त्याग, उन्हे साधिका, ही प्रमाणित करता 
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भागवत में वर्णित गोपी-कथा काव्य-शास्त्र की दृष्टि से लौकिक ही प्रतीत 
होगी, तथापि भागवत मूलतः एक अध्यात्म-शाख्न pos तथा इसका ध्येय आत्म-एस 
है । गोपी-दृष्टि से गोपी-कथा लौकिक काव्य है, क्योंकि गोपियाँ काम-भाव से ही 
नन्दकुमार का भजन करती हैं ।* फिर भी भागवतकार a इस कथा के दिव्यीकरण 
के संकेत कहीं शुक-मुख से, कहीं गोपी-मुख से, कहीं उद्धव-मुख तो कही स्वयं 
श्रीकृष्ण के मुख से स्वरूप तत्त्वादि निरूपणों के द्वारा दिए हें । भागवतकार ने रमण 
लीला में प्रस्तत श्रीकृष्ण को भगवान, आत्माराम, योगेश्वररेश्वर जैसे परमपदों से 
भूषित किया है । गोप-वधूटी के दुकूल चुराने वाले श्रीकृष्ण 'योगेश्वर' भी संबोधित 
किए गए हैं | अत: अध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से गोपियाँ की मनोवृत्ति ही भक्ति का 
रूप ग्रहण करती हैं, जो गोपी-दृष्टि से काम-रूपा ही रहती हैं । अध्यात्म की दृष्टि 
से गोषियों के कामभाव को तो भागवत में उसी प्रकार माना गया है, जैसे नारी- 
प्रिय कामी का काम भाव | भागवत में वर्णित गोपीवत्‌ भाव में काम तो एक प्रतीक 
जैसा है, गोपियों का आत्म-समर्पण भले ही कामार्थ रहा हो, किन्तु गोपी-भाव से 
आशय शुद्ध मनोवृत्ति से है । भागवत में गोपियों की प्रशंसा उनके काम-भाव के 
लिए नहीं है, प्रशंसा तो भगवान में मन की एकाग्रता के कारण है, वह उसी प्रकार 
से हैं, जैसे कृष्ण विरोधीजनों की जो प्रशंसा है, वह उनके द्वेष आदि के कारण 
नहीं, अपितु भगवान में एकाग्रता के कारण ही है | 


भागवत में कामादि भावों का उल्लेख मन:शुद्धि अथवा ग्रंथि-भेदन की दृष्ट 
से ही किया गया प्रतीत होता है | *काम' स्वत: तो बंधन-कारक होता है, किन्तु 
भागवत में श्रीकृष्ण से संबंध होने कारण वह भी मोक्षप्रद माना गया है । काम- 
भाव से श्रीकृष्ण की उपासना कुब्जा ने भी की थी, तथा उसे भी सदूगति ही मिलती 
है I* तथापि कुब्जा के प्रेम एवं गोपियो के प्रेम में बड़ा अंतर है | कुब्जा के 
प्रेम में केवल याचना है, जब कि गोपियों के प्रेम का स्तर सतत्‌ औदात्य की ओर 
अग्रेसर होता है । प्रथम स्तर में गोपियाँ प्रार्थियों को तरह काम-याचना करी हैं 
द्वितीय स्तर में काम परिष्कृत होकर प्रणय' की संज्ञा धारण करता है," इस स्तर 
में भोग भाव के साथ साथ सेवा-भाव भी होता है, जो धीरे-धीरे समर्पण में परिष्कृत 
होता है । तृतीय स्तर में 'काम' पूर्णत: सेवा में परिणत हो जाता है । इसी सत 
में गोपियाँ स्वयं को कृष्ण-किंकरी मानती हैं और साधना के इसी स्तर पर ge 
में श्रीकृष्ण से ज्ञानोपदेश ग्रहण कर वे मोक्ष-लाभ करती है । श्रीकृष्ण के 2 
गोपियों की दास्य-भावना का कारण उनकी निरभिमानता है और यही परम प्रेम * 
स्वरूप होता है, जो भागवत-दर्शन मैं साध्य भी माना जाता है । गोपियाँ जहाँ कामित 
व्यवहार करती हैं, वहाँ काम का स्तर md dm dn में परिणत 
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है तो तत्वप्रधान हो जाता है, जो मोक्ष में सहायक होता है | भगवान को प्राप्त 
करने के लिए सर्वोत्तम भाव तो निष्काम और सर्वात्म भाव से प्रपत्ति ही है ।“ 
तथापि भागवतकार ने कामादि भावों का उल्लेख किया है कि लोक भगवान की 
ओर किसी भी तरह से उन्मुख तो हो, क्योंकि भागवतकार का विश्वास है कि भगवान 
की ओर लोक किसी भी तरह से उन्मुख होता है तो अन्ततः उसके काम, क्रोध, 
बैर, अहंकार आदि दुर्भाव स्वत: ही नष्ट हो जायेंगे** तथा अज्ञान-पीड़ित जीव की 
सदूगति हो जायेगी | 


द्वारा डाँ. रामदास शर्मा विजयकुमार शर्मा 
पुरानी बस्ती, कायस्थपारा, 
रायपुर (म.प्र.) ४९२००१ 


सन्दर्भ-सूची एवं टिप्पणियाँ 


डाँ.एस.एन.दास गुप्ता, भारतीय दर्शन का इतिहास भाग-४/५-५७. 
भागवत- १/११/१२. 
डॉ. हरबंशलाल शर्मा- १४९ (भागवत-दर्शन) 
यो मां पश्चति ada, सर्व च मयि पश्यति | गीता-६/२९. 
५. भागवत- ११/२/४५, ३/२/४०. 
६. तत्कुरूष्व मदर्पणम्‌ ११- गीता- ९/२७. 
भागवत- ११/२३/३६. 
. विष्वक सेन संहिता, कल्याण-साधनांक, अगस्त, १९४०, ६०. 
९. प्रतिजाने प्रियोऽसि में ।- गीता- १८/६५ 
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११. वहीं- १५१ 
१२. यल्लब्ध्वा पुमान्‌ सिद्धो भवति, अमृतो 
भवति, तृप्तो भवति ।- नारद-भक्ति-सूत्र-४ 
१३. भागवत-एकादश स्कंद | 
१४. ६/१२/२२ 
१५. नारद-भक्ति-सूत्र-६. 
१६. वहीं ७-८-९-१०. 
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१७. भागवत-१०/२९/३४. 
१८. शब्दकोष का तत्वदर्शनः डॉ. दास गुप्ता, भाग-४, ५/ पृ. ५७. 
१९. शब्दकोष का तत्त्वदर्शन: डॉ. दास गुप्ता, भाग-४, ५/ पृ. ६८. 
२०. तस्मात्‌ सर्वेषु कालेषु मामनुस्मर युध्य च ॥ गीता-८/७ 
२१. भागवत ११/१४/१५ 
२२. यथा ब्रज गोपिकानाम्‌ ११/१४/२१. 
२३. १०/३३/२२. 
२४. १०/४६/४. 
२५. नागद-भक्ति-सूत्र-२२ 
२६. भागवत-१०/४४/१५. 
२७. dada जाराणामिव-भक्ति सूत्रः २३. 
२८. न साधयति मां योगेन सांख्य धर्मउद्धव । 

न स्वाहयायस्तपस्त्यागो यथा भक्तिर्ममोर्जिता । 

भक्त्या हमेकया ग्राहय: श्रद्धयाऽऽत्म प्रियः सताम्‌ | 

भक्तिः पुनातिमन्निष्ठा श्वपाकानपि सम्भवात्‌ ॥ 

-भागवत ११/१४/२०-२१. 

२९. नाहं वेदैर्न तपसा न दानेन न चेज्यया । 

XXX XXX XXX XXX XXX 

ज्ञातु द्रष्टुं च qu प्रवेष्टं च परंतप ॥ गीत-११/५३/५४. 
३०. भक्ति लब्धवतः साधोः किमनूयदवशिष्यते | 

भयूयनन्तगुणे ब्रह्मण्यानन्दानुभवात्भनि ॥ 

-भागवत ११/२६/३०. 

३१. १/१०/२३ 
३२. यो मां पश्यति सर्वत्र सर्वत्रमपि पश्यति । गीता- ६/३०. 
३३. ३/२९/११-२२ (भागवत)। 
३४. गीता-७/१९. 
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३८. ११/२/५३. 
३९. नारद-भक्ति-सूत्र-७८. 
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सूर की आँख से नारी 

भारतीय समाज में नारी' के स्थान निर्धारण को लेकर साहित्यकारों की दृष्टि 
में बडी भिन्नता मिलती है। हिन्दी के आदिकाल से आधुनिक काल तक के साहित्य 
में यह दृष्टि-भेद स्पष्ट लक्षित हुआ है | कवियों के दर्शन' में नारी, कभी भोग्या' 
रही है तो कभी आदर्श रूपा । कुछ रचनाकारों ने उसे श्रद्धा' या देवी' के पद 
पर आसीन किया है तो कुछ ने उसे, अनंत दुःख भोगने वाली सहधर्मिणी या 
एक “मनोरंजक माध्यम” मानकर चित्रित किया है । परन्तु सूक्ष्म आकलन से, चौंकाने 
वाला एक तथ्य यह भी उजागर होता है कि, महाकवि सूर' को छोड़कर अन्य 
कवियों की नारी विषयक सोच में एक अनजानी साम्यता है और वह यह कि, 
लभभग सभी ने नारी को पुरुष से निचले दर्ज पर रखा है । इस कटु सत्य को 
तत्कालीन सामाजिक प्रभाव कहकर या परम्परा की दुहाई देकर कवियों को, उनके 
दायित्व से मुक्त नहीं किया जा सकता क्योंकि सामजिक प्रभावों के बीच भी कवि 
की अपनी मौलिक और स्पष्ट अवधारणा हुआ करती है जो, देशकाल के प्रभाव 
से मुक्त होती है। सूर की आँख (दृष्टि) इस मौलिकता से दीप्त है । इस संदर्भ 
में सूर के दृष्टि-औदात्य- को परखने के लिए हिन्दी के कुछ कवियों का दृष्टि-विवेचन 
यहाँ आवश्यक है | 


मैथिली कवि, विद्यापति' ने नारी को संयोग-वियोग से अलग करके देखने 
की चेष्टा, लगभग नहीं की है | नायिका मिलन के लिए आतुर और विरह में प्राणान्तक 
दुःख झेलने के अलावा कुछ नहीं कर पाती है कुल कामिनी छलौं, कुलटा भए, 
गैलों तिनकर वचन लुभाई | अपने कर हम AS मुड़ाएल, कानु से प्रेम बढाई ` रसलोलुप 
नायक-भ्रमर के रस-पान के अनंतर, नायिका के पास वेदना, निराशा, ग्लनि और 
अमर्ष से परिपूर्ण दाहक स्मृतियाँ शेष रह जाती हैं ।२ यहाँ नारी की जो छवि बनती 
है वह, वासना की पूर्ति का पर्याय है | सामन्ती व्यवस्था में जकड़ी स्री को दासी' 
की क्षुद्रता से बीसलदेव रासो' का कवि भी मुक्त नहीं करा सका है त्रिया जनम्‌ 
काई दियो हो नरेस | अवर जनम थारै घणा हो नरेस'' इसीलिए वह नारी की अपेक्षा 
अन्य योनी में जन्म लेना अधिक श्रेयस्कर समझती है | 


संत कबीर ने तो नारी को माया, पापिणी, नटी, भुजंगिनी आदि नामें से पुकारा 
है । उसे ज्ञान के मार्ग की सबसे बड़ी बाधा बताया है | कबीर स्री को परछाई 


परामर्श (हिन्दी) खंड १६ अंक ४, सितम्बर १९९५ 
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तक से बचने की सलह देते हैं नारी की झाई परत, अंधा होत भुजंग । कबीरा 
तिनकी कौन गति, जै नित नारी संग” स्पष्ट है कि कबीरने ने बिना (किसी दुराव- 
छिपाव के नारी के महत्त्व को नकारा है । कबीर संत भी थे और अनेक लोगों के 
विचार से, समाज-सुधारक भी । उन्होंने संसार को प्रेम का घर कहा है । जीव 
और जीव के भेद को अनुचित माना है | उनकी इस परिभाषा में हरिजन या ब्राह्मण 
तो जीव' है पर नारी' नहीं | निश्चत ही ईश्वर की इस श्रेष्ठतम कृति को वे न 
तो मानव मानते हैं न, जीव | मजे की बात यह है कि निर्गुण की आराधना करते 
हुए वे, स्वयं को प्रायः नारी के रूप में ही कल्पित करते रहे हैं सखी गावहु मंगलाचार, 
मेरे घर आए, राजाराम भरतार“ इसी प्रकार पद्मावत' के रचनाकार “जायसी, ने 
भी नागमती और पद्मावती का एक साथ सती होना दिखाकर यह सिद्ध कर दिया 
है कि पुरुष के बिना नारी का अस्तित्व व्यर्थ है पूरे नागमती वियोग खंड से यही 
आशय प्रकट हुआ है । 


कितनी विचित्र बात है कि जिस स्री (रत्नावली) की दुत्कार से चेतकर तुलसीदास' 
राम-भक्ति में लगे और एक विशाल काव्य की रचना में सफल रहे उन्हीं महाकवि 
ने उसके साथ न्याय करना अनिवार्य नहीं समझा | संत तुलसीदास की महान कृति 
“रामचरित मानस” निश्चय ही श्रद्धा और सम्मान का विषय है तथा उनके अधिकांश 
नारी पात्र आदर्श पात्र हैं, परन्तु विडंबना यह है कि ये पात्र, स्वनिर्णय में स्वतंत्र 
नहीं हैं | जहाँ कहीं ऐसे क्षण आए भी हैं तो महाकवि ने उन निर्णयों को अनुचित 
करार दिया है | जैसे- श्रीराम को वन में मिलने वाले दुःखों का मूल, सीता को 
माना गया है जो स्वनिर्णय से (जिसे तुलसीदास 'हठपूर्वक' कहते हैं) राम के साथ 
वन को जाती है। महाकवि की नारी 'तारन की अधिकारी” है । दूसरी ओर दुःखिन 
उर्मिला की मनोव्यथा को समझने के लिए वहाँ कोई अवकाश नहीं है | 


इस संदर्भ में रीतिकालीन कवि भी आदिकालीन कवियों की परम्परा से इतर, 
किसी अन्य दृष्टि को विकसित नहीं कर सके हैं | दरबारी वातावरण में, आश्रयदाताओं 
के मनोरंजन हेतु, नारी के कामोत्तेजक रूप की प्रस्तुति ही, इन कवियों ने दोहराई 
है । ये कवि श्रृंगार के वर्णन में (किसी ग्लानि या कुंठा से ग्रस्त नहीं E पद्माकर, 
विहारी आदि कवियों ने उसे श्रृंगार की सामग्री माना है सुख सों बीती सब निसा, 
मनु सोए मिलि साथ । मूका मेलि गहे सु छिन, हाथ न छोड़े हाथ" 


यहाँ मैथिलीशरण गुप्त जी को अवश्य, क्रान्तिकारी कहा जा सकता है | 3 
एकमात्र ऐसे प्रथम कवि हैं जिन्होंने साहित्य उपेक्षित, विरहिणी उर्मिला के प्रति सहानुभूति 
जताकर प्रतिकूल परिस्थितियों के बीच भी नारी संबंधी अपनी मनोवैज्ञानिक 
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को स्थापित किया है | क्योंकि सन्‌ १९३० तक (साकेत' का रचनाकाल) भारतीय 
समाज में राजनैतिक रूप से नारी जागरण के प्रयास भले ही प्रारंभ हो चुके थे परन्तु 
देहरी के भीतर की नारी के जीवन से यह बदलाव बहुत दूर था | 'साकेत' में गुप्त 
जी ने नारी के मन को समझने की चेष्टा की है जो, उल्लेखनीय है परन्तु उनके 
दृष्टि से ऐसा बहुत कुछ छूट गया है जो उनके विचारों को अधिक व्यापकता देता। 
उर्मिला' को अधिक से अधिक स्वतंत्रता और विकास के अवसर देने की छटपटाहट 
तो उनमें है पर उससे आगे, मुक्ति का मार्ग वे नहीं खोल पाए हैं । यही कारण 
है कि अनेक विधाओं में पारंगत उनकी उर्मिला अन्ततः परिस्थितियों से समझौता 
कर लेती है बनाती रसोई, सभी को खिलाती | इसी काम में मैं आज तृप्ति पाती" 
और वह केवल सयोग-वियोग की स्मृतियों में ही झूलती रहती है । 


जयशंकर प्रसाद जी ने श्रद्धा और इडा' को आदर्श में लपेटकर प्रस्तुत 
किया है | कमजोर, कुंठित मनु ने इस दोनों को जितना दुःखी कर सकते थे, 
किया है | श्रद्धा और इड़ा के महत्त्व को मनु, जब तक समझते, बहुत देर हो चुकी 
होती है । अपने यौवन का लम्बा काल श्रद्धा, अकेले पुत्र के सहारे व्यतीत करती 
है। प्रसाद' ने भले ही श्रद्धा के विरह का बारहमासा प्रस्तुत नहीं किया है पर 
पाठकों से यह सच्चाई छिपी भी नहीं है । अन्तर इतना है कि साकेत के लक्ष्मण, 
उर्मिला को बताकर वन गए थे और 'मनु' बिना कहे पलायन कर गए थे । ऊपर 
से प्रसाद जी का प्रयत्न रहा है कि मनु' को पाठकों की पूर्ण सहानुभूति मिले | 
श्रद्धा या इड़ा के प्रति उनका ऐसा प्रयास कहीं नहीं दिखाई देता | सुंदर श्रद्धा कामायनी' 
की मात्र एक उपदेशक' है । कभी वह मनु को कर्म का उपदेश देती है तो कभी, 
कैलास, पर्वत से ज्ञान और कर्म-क्षेत्र के दर्शन करवाती है । प्रसाद जी यह क्यों 
भूल गए कि, मनु की तरह श्रद्धा भी मानव है केवल आदर्शवादी उपदेशक नहीं। 
'कामायनी' के पंद्रह ant में निबद्ध उनका मनोवैज्ञानिक विश्लेषण भी श्रद्धा को 
इस आदर्शवाद के चंगुल से नहीं छुड़ा पाया है | 


महाकवि निराला' और पंत' की नारी अधिकांशत: प्रकृति के पुष्प-वल्लरियों . 
के अधिक निकट है | “पत्थर तोड़ती- जैसी गिनी चुनी कविताओं को छोड़ दें तो 
वहाँ सिर्फ, कोमलता ही कोमलता है | उनकी नारी में उस जुझारूपन का अभाव 
है जो जीवन की कठोर भूमि पर अपने निर्णयों को दृढता से स्थापित कर सके । 
इसी प्रकार महादेवी वर्मा के गीतों में नीर भरी दु:ख की बदली” का आशय भी 
कुछ न कर पाने की पटपटाहट ही है । प्रयोगवादी कवि अञ्जेय' को नारी विषयक 
अवधारणा सप्रयास है | उसमें स्वाभाविकता की कान्ति नहीं है | 
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a इन सबसे निराले हैं | सूर को हम जन्मान्ध माने या दुर्घटनावश, पर | 
यह सच है कि लौकिक आँखों के बिना भी उन्हों ने नारी को जिस रूप में देखा 
है वह, पूर्णतः मानवी है । सूर ने न तो नारी को देव-पद पर चढाया है और न 
ही पद-रज में ढकेला है । पूरे सूरसागर' में कहीं भी उनकी नारी (नायिकाएँ) 
कृष्ण से राई-रती भी कम नहीं आंकी गई हैं । सूर ने उसे कृष्ण (पुरुष) के समकक्ष 
स्थान दिया है जो उनकी वैचारिक उदारता का परिणाम है । युगीन परिस्थितियों 
की दृष्टि से देखें तो, लगभग वहीं सामाजिक स्थितियाँ सूर के समय थीं जो जायसी 
या तुलसीदास के युग में थीं । ये दोनों महाकवि नारी को 'दासी' के दास्यत्व से 
मुक्त नहीँ करा सके पर सूर के लिए नारी, दासी नहीं सखी है । एक अंतरंगा | 
है जिससे अपने मन की बात कहकर पुरुष, अधिक मुक्त होता है । उसे अपने हर 
क्रिया कलाप में सम्मिलित कर आनंद का अनुभव कहता है । ब्रज के हर पर्व में 
गोपिकाओं की सहभागिता बराबरी की है हरि संग खेलति हैं सब फाग... | छिटकतिं 
सखी, कुमकुमा केसरि, भुरकतिं बंदन धूरि | सोभित है तनु साँझ-समै-घन, आए 
हैं मनु पूरि | दसहुँ दिसा भयौ परिपूरन, सूर सुरंग प्रमोद । सुर विमान कौतूहल 
भूले, निरखत स्याम विनोद १० 


सूर की मानवीयता देखिए कि वे नारी पर न तो किसी प्रकार का लांछन 
लगाते हैं न ही, उसे दुःख का मूल मानते हैं | उनकी नारी, रंगमहल या रानिवास 
की दीवारों में केद स्री नहीं है । नारी के प्रति सूर के मन में किसी प्रकार का संदेह 
नहीं है । ब्रज की गोपिकाएँ मध्य रात्रि में भी कृष्ण की मुरली सुनकर वन को 
दौड़ जाती हैं | वहाँ किसी प्रकार की मलिनता नहीं है | उनकी पवित्रता के प्रति 
सूर आश्वस्त हैं । घर-गृहस्थी का सारा भार सम्हालते हुए भी गोपिकाओं का कला 
और सात्त्विक प्रेम के प्रति ऐसा आकर्षण, एक विलक्षण अनुभूति है जिसे मात्र सूर 
अनुभूत कर सके हैं | सूर की गोपिकाएँ छटपटाने के लिए विवश नहीं हैं । वे स्वतंत्र 
निर्णय में समर्थ हैं | उनकी 'अपनी' आस्था है | अपने तर्क हैं जिनके सामने कोई 
नहीं टिक पाता है | उद्धव का पांडित्य उन्हें आतंकित नहीं करता बल्कि वे 
उद्धव की कोरी विद्वता का उपहास करती हैं कायर बकै लोह ते भाग, लड़ते सूर 
बखानै * गोपिकाओं के सटीक cat से उद्धव के कान खड़े हो जाते हैं | वे 
व्यंग्य बाणों से उद्धव को घायल कर देती हैं 'दादुर बसै निकट कमलन के, जन्म 
न रस पहिचानै ** निर्गुण महिमा का बखान करने बाले उद्धव को वे बहुत 
हैं | उनकी सगुण भक्ति किसी “योग से कम नहीं हैं इस बात की घोषणा वे बड़े 
आत्मविश्वास से करती हैं हम अलि गोकुलनाथ अराध्यौ | मन-वच-क्रम, हरि 
सौं धरि पतिव्रत;०ग्रेमाणजोगालप०्सध्यो००भोषिकाओं्क्षी/ ध्रत्युश्पम्नंति उद्धत 
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“ऊधो मन साधि रहे | योग कहि पछितात मन मन, बहुरि कछु mi 


सूर की गोपिकाएँ परिस्थितियों से समझौता नहीं करतीं । कृष्ण के मथुरा गमन 
के पश्चात उत्पन्न विरह की स्थिति, व्याकुलता वस्तुतः समझौता नहीं, वरन्‌ उनके 
आत्मनियंत्रण की, परीक्षा की घड़ी है जे गोपिकाओं ने स्वयं निर्मित की है अन्यथा 
मथुरा से ब्रज के बीच की दूरी तो मात्र तीन कोस की है जिसे, गोपिकाएँ. चाहती 
तो सहज ciu सकती थीं पर वे, अपने इस निर्णय पर अटक रहती हैं कि इस 
निरावलम्ब दशा में भी वे दूसरे किसी का आश्रय नहीं चाहतीं- अन्त तक कृष्ण 
की ही बनकर रहेगी, चाहे जो हो जाए [^ गोपिकाओं की प्रेम साधना बहुत बड़ी 
है । वह निष्ठा अभिनंदनीय है जो, एक की होकर दूसरे का मुख नहीं देखती; वह 
ब्रत, वंद्य है जो, मृत्यु का सामना करके अमर बनाता है ।'* वस्तुतः सूर की 
गोपिकाओं का प्रेम अत्यंत गूढ है । कायिक आकर्षण उन्हें प्रेमपथ से fer नहीं 
पाता | उनका आत्मविश्वास दृढ है । सूर की नारी अपनी सहज-स्वाभाविक बुद्धि 
से निर्गुण के उलझे जाल को सुलझाने की सामर्थ्य रखती हैं | गोपिकाएँ संयोग में 
सदृश्य कुष्ण तथा वियोग में अदृश्य कृष्ण की उपासिका हैं | उनकी विशुद्ध भक्ति 
में साकार-निराकार की कोई उलझन नहीं है । 


| 

अवाक कर देती है | सिवाय पद्धतावे के उद्धव के हिस्से में कुछ शेष नहीं रह जाता 
ब्रज को नारी, ब्रज की संस्कृति का अभिन्न हिस्सा है । ब्रज में होने वाले 
हर तीज-त्यौहार में उसकी भागीदारी महत्त्वपूर्ण है । जन्मोत्सव, अन्नप्राशन, गोवर्धन 
पूजा, रासलीला, फाग पर्व, वसंतोत्सव आदि सभी में गोपिकाएँ बढ-चढ कर हिस्सा 

। लेती हैं । और सबसे बड़ी बात यह कि, कृष्ण भी अपनी बाल्यावस्था से लेकर 
युवावस्था तक के विकास में इन्हीं गोपिकाओं का आश्रय लिए दिखाई देते हैं | 
गोकुलनाथ बिराजत डोल | संग लिए वृषभानु नंदिनी, पहिरे नील निचोल | कंचन 
खचित लालमनि मोती, हीरा जटित अमोल | झुलवहिं जूथ मिलै ब्रज सुंदरि, हरषति 
करति कलोल' ० स्पष्ट है कि सूर ने अपनी व्यापक विचारणा से नारी को पूर्ण मानव 
का दर्जा देने और उसे पुरुष के समकक्ष स्थापित करने की पहल की है । वे ही 
एक मात्र ऐसे कवि हैं जिन्होंने मारी की शक्ति, बुद्धि-कौशल और कार्यक्षमता पर 
पूर्ण आस्था व्यक्त की है | 

| R. B. Il, 275 (B), संध्या टिकेकर 


पूर्वी रेल्वे कॉलनी, 
बीना. 
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धर्मनिरपेक्षता का संकट-एक प्रतिक्रिया 


परामर्श (खण्ड १६, अंक २ मार्च, १९९५) में प्रकाशित डॉ. दुर्गादत्त पाण्डेय 
का लेख उसी सामान्य भूल का परिणाम है जो किसी विमर्श के पूर्व उसमें विचार 
की जा रहीं अवधारणाओं के अर्थ निश्चित न करने से होती है | धर्म और राजनीति 
के सम्बन्ध को लेकर धर्मनिरपेक्षता के पक्ष और विपक्ष में जो बहस आजकाल हमारे 
देश में चल रही है उसमें धर्म' शब्द किसी एक अर्थ में प्रयुक्त होता नहीं दीखता। 
धर्म को रिलीजन से भिन्न बताते बताते हमारे विद्वान यह भूल जाते हैं कि फिर 
हिन्दू भी इस अर्थ में धर्म' नहीं कहा जा सकता जिसकी वकालत वे कर रहे हैं। 
साम्प्रदायिकता के लिए यदि अन्य धर्मों को दोषी ठहराया जा सकता है तो हिन्दू 
धर्म भी उससे बरी नहीं हो जाता p धर्म की जो उत्कृष्ट परिकल्पना वे प्रस्तुत करते 
हैं वह इस विश्व में कहीं न थी, न अब है और शायद न होगी | ऐसे में उसकी 
परम्परा की बात करना ही बेमानी है । डॉ. पाण्डेय अपने लेख में धर्म और हिन्दू 
धर्म, इस्लाम धर्म में भेद करते तो हैं किन्तु अपने विवेचन को निष्कर्ष तक पहुँचने 
में प्रयुक्त नहीं करते | जिस धर्म की व्याख्या वे “हमारे आचार-विचार में सहज 
मानवीय गुण के रूप में करते हैं, उसकी आवश्यकता और स्थापना से किसे सैद्धान्तिक 
मतभेद हो सकता है? ऐसे धर्म से निरपेक्ष होने की जरूरत ही क्या है? इसी खींचतानी 
में वे धार्मिक मूल्यों में स्वतंत्रता, समता और विश्व-बन्धुत्व ऐसे पश्चिमी नवजागरण 
से जुड़े मूल्यों को समेट लेते हैं और उसे भारतीय संस्कृति की अस्मिता घोषित कर 
देते हैं । क्या इन मूल्यों को धार्मिक मूल्य माना जा सकता है? GUT धर्म, परम्परा 
और संस्कृति में धर्म ही सबसे मूल्यावान है? क्या भारतीय परम्परा को समदर्शी 
मानना उचित होगा? विशेषकर जब हजारों वर्षों का जातिगत ऊँच-नीच का इतिहास 
3 हो और बौद्ध-जैन धर्म के रूप में श्रमण परम्परा का उससे बराबर विरोध रहा 

| 


दरअसल डॉ. पाण्डेय की दिक्कत ही यही है कि धर्म और परम्परा को सनातन 

भाव तक सीमित कर देना चाहते हैं जब कि धर्म को धर्मसंघों से अलग करना 
सम्भव नहीं है । वास्तव में एक सार्वभौमिक धर्म नहीं है, अलग-अलग धर्म हैं 
जिनके अनुयायी परस्पर लड़ते रहते हैं । ध्यातव्य है कि विभिन्न धार्मिक समुदायों 
में हिंसक टकराव आज केवल भारतीय उपमहाद्वीप तक ही सीमित नहीं है, बोस्निया, 
आदि के उदाहरणों से यह स्पष्ट है । इस लिये tnb को हमारे विचार 


m (हिन्दी) dg १९३८४८ NE 8१८०१० Collection, Haridwar 3 
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सन्तों धार्मिक अनुभव की उच्चतम अवस्था, धार्मिक पुस्तकों और 
| ges s धार्मिक मान्यताओ तक ही सीमित नहीं UST जा सकता, 
यह भी जानना अनिवार्य है कि व्यक्ति और समाज के लिए धर्म की क्‍या Mos 
है | अतः धर्म के अन्तर्गत केवल धार्मिक विश्वास, प्रतीक, कर्मकाण्ड ही नहीं अपितु 
धर्म का संस्थागत ढाँचा और समाजीकरण में उसकी भूमिका का अध्ययन भी आवश्यक 
है । धर्म और राजनीति के अन्तर्सम्बन्धों को समझने के लिये यह समझना अनिवार्य 
है कि धर्म के प्रकट और अप्रकट प्रकार्य क्या हैं, तभी हम आज के सन्दर्भ में धर्म 
की धनात्मक या ऋणात्मक भूमिका के विषय में विचार कर सकते हैं | धर्म की 
प्रतिक्रियावादी भूमिका को अनदेखा करने के कारण ही डॉ. पाण्डेय भी अन्य कई 
विद्वानों की तरह यह मान बैठते हैं कि दोष धर्म में नहीं, धर्मविहीत राजनीति में 
है, धर्म और राजनीति का अन्तर्मिलन ही धर्म निरपेक्षता है और धर्म से साम्प्रदायिकता 
के हटाने का एक ही उपाय है कि लोगों ने धर्म की सच्ची समझदारी फैलायी जाय। 
अव्वल तो ऐसा सच्चा धर्म कहीं है नहीं, दूसरे क्या यहीं यह जानना अनिवार्य 
नहीं कि राजनेता धर्म के प्लेटफार्म का ही प्रयोग क्यों करते हैं, यदि धर्म का इससे 
कुछ भी लेना-देना नहीं? क्या साम्प्रदायिकता के लिये धर्म ही आधार प्रदान नहीं 
करता? यदि गोले में बारूद ही नहीं हो तो पलीते में आग लगाने से भी कुछ नहीं 
होगा। 


डॉ. पाण्डेय के इस निष्कर्ष में काफी सच्चाई है कि आज के भारतीय संदर्भ 
में सर्वधर्म सद्भाव या धर्म को अफीम मानने वाली धर्म निरपेक्षता अपर्याप्त है fed 
धर्म की सच्ची समझदारी फैलाने मात्र से इस समस्या का समाधान सम्भव नहीं है| 
इस बात से इनकार नहीं किया जा सकता कि प्रत्येक धर्म की एक उदारवादी पर्पर 
रही है और इसके प्रचार होना चाहिये | लेकिन यह धर्म का पूर्ण सत्य नहीं है। 
आज यह विश्लेषित करना भी आवश्यक है कि धर्म की संरचना में वे कीन a 
तत्त्व हैं जो किन मनो-सामाजिक प्रक्रियाओं द्वारा एक विद्वेषपूर्ण अस्मिता को जन 
देते हैं, जो विद्वेषपूर्ण राजनैतिक विचारधारा के रूप में विकसित होकर हिंसा की 
स्थाई कारक बन जाती है | हिंसा भी धर्म की एक प्रवृत्ति है, धर्म के कई 77 
हिंसा के जनक, वाहक और वैधता प्रदान करने वाले हैं * | उनकी पहचान 
उनसे संघर्ष किये बिना धर्म निरपेक्षता की लड़ाई नहीं जीती जा सकती | 
को किसी धर्म विशेष या धम पर आधारित करने से काम नहीं चलेगा । 


सम्बंध 
प्रश्‍न उठना स्वाभाविक है कि ऐसे धर्म और राजनीति का कौन un | 
वांछनीय हैट 0उसे। मनि फे खिमेक्कपएकणवा खिलः कै?/ मी भौउ/प्रजनीति 
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मिलन को ही धर्म निरपेक्षता मानने का डॉ. पाण्डेय का निष्कर्ष न केवल अन्तर्विरोधी 
है अपितु इतिहास के अनुभवों के विपरीत भी | कई सौ वर्षों तक पश्चिम में राज्य 
और चर्च के बीच चलने वाला संघर्ष इसका गवाह है | उनके इस कथन में भी 
सत्यता नहीं है कि धर्म से दूर होकर राजनीति फासिज्म के गर्त में गिर जाती है। 
द्वितीय विश्व युद्ध में जर्मन राष्ट्रवाद का उदय यहूदी धर्म से निरपेक्ष तो नहीं कहा 
जा सकता । हमोर देश में भी राष्ट्रवाद की दुहाई देने वाले धर्म और राजनीति के 
घालमेल से ही अपनी शक्ति अर्जित करते हैं। फासिज्म का खतरा धर्माधारित राजनीति 
से अधिक है, किसी भी धर्म से निरपेक्ष रहने वाली राजनीति से कम । हमारे विचार 
से धर्म निरपेक्षता वस्तुतः एक इहलौकिक धारणा है जो राज्य के कार्यकलापों में 
किसी धर्म विशषे से तटस्थ होकर निर्णय लेने की वकालत करती है । धर्म निरपेक्ष 
राज्य और धर्म निरपेक्ष समाज में अन्तर है। आधुनिक सेकुलर राज्य अपनी वैधता 
के लिये किसी धर्म पर निर्भर नहीं है उसमें व्यक्ति को अपनी आस्था के अनुरूप 
धर्म-साधना की छूट है जब तक कि यह व्यक्तिगत जीवन तक ही सीमित रहता 
है और दूसरे धर्मावलम्बियो से संघर्ष का कारण नहीं बनता | राज्य विभिन्न धर्मावलम्बियों 
के बीच धर्म के आधार पर भेदभाव नहीं करता | धर्म निरपेक्षता का संकट उसकी 
परिभाषा को लेकर नहीं है अपितु धर्म की उस अधूरी परिभाषा से है जो धर्म- 
निरपेक्षता विरोधी सुझाते हैं और उसकी आड़ में किसी धर्म विशेष का वर्चस्व कायम 
करना चाहते हैं | भारत ऐसे धार्मिक विविधता वाले देश में धार्मिक कट्टरता और 
उस पर आधारित राजनीति ही धर्म निरपेक्षता की असली शत्रु है । 


अन्ततः भारत में धर्म निरपेक्षता का असली संकट उसकी परिभाषा में नहीं 
अपितु उसके क्रियान्वयन में है । आज यह प्रश्न सबसे महत्त्वपूर्ण है कि विभिन्न 
धर्मावलम्बिओं के बीच साहिष्णुता, समरसता कैसे कायम B? असली समस्या ही 
यही है कि धर्म को जीवन का केन्द्रीय तत्त्व मानने वाली जनता कैसे इतनी प्रबुद्ध 
हो कि धर्म का राजनैतिक इस्तेमाल न होने दें? इसके लिए हमें भक्तिकालके udi 
और महात्मा गांधी ऐसे राष्ट्रीय आन्दोलन के नेताओं के योगदानो को भूलते हुये 
भी उनकी सीमाओं को समझना अनिवार्य है । धार्मिक साहिष्णुता के दृष्टिकोण के 
विकास के लिये जितनी जरूरी यह है कि सभी धर्मों में समान्ता के तत्त्वों की खोज 
की जाय, असमानता के तत्त्वों की पहचानना भी उतना आवश्यक है । धर्मों के 
तुलनात्मक अध्ययन द्वारा यह कार्य सम्भव है । एक दूसरे के धर्म की खूबियों और 
बुराइयों को समझ कर ही विभिन्न धर्मावलम्बियों के बीच एक बेहतर संवाद कायम 
हो सकता है जो सापेक्षता का यह भाव पैदा करेगा कि कोई भी धर्म सम्पूर्ण सत्य 
का प्रतिपादन तहीं0करा/।०लेकिना/यह।केए-त्ग्नैम॒ट०8०क। SEDE भावनाओं 
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का शोषण करने वाले राजनेताओं से यह कार्य सम्भव है और का = अपने समाज 
से कटे बुद्धिजीवियो द्वारा । इसके लिये तो अपने अपने समुदायों में आदर पानेवाले 
लेकिन आत्मनिरीक्षण को तैयार ऐसे बौद्धिक नेताओं को आगे आना होगा जो जनता 
को आगाह कर सकें कि खुशहाली के लिए शान्ति जरूरी है जो राष्ट्रीय एकता से 
ही सम्भव है और इसके लिये विभिन्‍न धर्मावलम्बियों के बीच साहिष्णुता अनिवार्य 
है और यह तभी सम्भव है जब राज्य किसी धर्म विशेष का पक्षधर न हो । आज 
के भारतीय सन्दर्भ में धार्मिक साहिष्णुता की नींव पर ही धर्म-निरपेक्षता की इमारत 
खडी की जा सकती है, धर्म और राजनीति का घालमेल करके नहीं । लेकिन हमें 
यह भी समझना चाहिये कि धार्मिक साहिष्णुता की भावना धर्म निरपेक्षता के लिये 
आवश्यक होते हुए भी पर्याप्त नहीं है | उदारवादी धारा के समान ही कट्टरता भी 
सनातन काल से सभी धर्मों का अंग रही है जिसे उनका बाह्य लक्षण मानकर टाला 
नहीं जा सकता | आज की आर्थिक-सामाजिक-राजनैतिक परिस्थितियाँ धर्म के काले 
पक्ष को उभारने में विशेष सक्षम है | इसलिये धर्म निरपेक्षता की पहली लड़ाई प्रत्येक 
धर्म में छिपे उन कट्टरवादी तत्त्वों से है जिनका राजनीति वोट बैंक के रूप में इस्तेमाल 
करती है किन्तु अंतिम जीत तभी होगी जब हम अपने राजनैतिक निर्णयों को धर्म 
से पृथक्‌ कर लें। इसके लिये समाज को सेकुलराइजेशन की लम्बी प्रक्रिया से 
गुजरना होगा | 


५३, अशराफ टोला, हरदोई आलोक Sst 
(उ.प्र.) २४१००१. 


१. विस्तृत विवेचन के लिये देखें लेखक का लेख, धर्म और हिंसा : अन्तरसम्बनधो 
की खोज', पश्यन्ती, जुलाई-सितम्बर, ९४, नई दिल्ली | 


इस विषय पर प्रतिक्रियाएँ, चर्चाएँ, लेख आदि कुछ समय $ 
लिए स्थगित कर दिये जाते हैं | 


-संपादक 
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शल्य, यशदेव, चिद विमर्श (वैदान्तिक अनुभव का नवोन्मेष), दर्शन प्रतिष्ठान, 
जयपुर, १९९३, पृ. १३११, मूल्य रु. १७५/- 


प्रस्तुत पुस्तक लेखक की पुरानी पुस्तक मनुष्य और जगत्‌ (१९८६) का कुछ 
मामूली परिवर्तनों के साथ किया पुनर्प्रकाशन है | इस पुस्तक में लेखक के नौ लेख 
संग्रहित हैं । लेखक की अपनी अनुसंधान-यात्रा के तृतीय मोड़ की प्रथम पुस्तक 
होने के नाते यह पुस्तक लेखक की दृष्टि से विशेष महत्त्वपूर्ण है । वैसे स्वतंत्र रूप 
से देखा जाए तो भी इस पुस्तक को महत्त्वपूर्ण कहना उचित होगा | क्यों कि लेखक 
की निजी चिंतन-प्रक्रिया के फलस्वरूप इस पुस्तक की निर्मिति हुई है । अपने निजी 
एवं स्वतंत्र चिंतन को प्रस्तुत करने की प्रवृत्ति का यह पुस्तक एक अच्छा नमूना 
मानी जा सकती है | 


लेखक आरंभ करते हैं दर्शन के आरंभ-बिंदु को लेकर ही, दार्शनिक आरंभ- 

बिन्दु का प्रश्न स्वयंभी एक दार्शनिक प्रश्न है (पृ. १) मनुष्य के चिंतन में दर्शन 
के आरंभ- बिंदु को खोजना स्वयं एक दार्शनिक विधा है । इस पर अन्य दार्शनिकों 
ने अपने विचार प्रस्तुत किये हैं । लेकिन प्राय: इस विषय से लेकर दार्शनिक चिंतन 
की अवधारणा को व्यवस्थाबद्ध रूप देना यह भी एक महत्त्वपूर्ण एवं कम पाया 
जानेवाला प्रयास है | इस दृष्टि से लेखक की भूमिका देखना उचित होगा d लिखते 
हैं, वास्तव में दर्शन स्वरूपत: एक मूलगाभी : प्रत्यड्मुख: ज्ञान-विधा है और 
अपनी प्रत्येक गति में यह अपने मूल की ओर, अपने आरंभ की ओर, अभिक्रमण 
करता है।' (पृ. १) और इसी बात को लेकर एक दार्शनिक सवाल उठता है, “किंतु 
यहाँ प्रश्‍न हो सकता है कि क्या ज्ञान आत्मोन्मुखः प्रत्यङ्मुखः हो सकता है?' (पृ. 
र) इस और इस से संबंधित अन्य प्रश्नोंको लेकर चर्चा आगे बढती हुए एक ऐसे 
मोड़ पर आती है जो एक विचार प्रस्तुत करता है । लेखक बताते हैं, चैतन्य में 
SIS में विषयोन्मुख और आत्मोन्मुख दो विपरीत दिशाओं में गति देखी जा सकती 
है ।' (पृ ५) इस तरह प्लेटो और कांट जैसे दार्शनिको के विचारों का आधार 
लेकर चर्चा आगे बढती रहती है | दार्शनिक विधा में देखा जाए तो दर्शन को निर्माण 
मूल में चैतन्य की आत्मोन्मुखता है, इस सिद्धान्त को लेखक प्रस्तुत करते हुए 
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विज्ञान से उस की भिन्नता बताते हैं | । 

इस दार्शनिक विधा का आरंभ मनुष्य है । मनुष्य अपने को एवं जिस जगत्‌ 
का वह अंश है उस को भी जानने का प्रयास करता है । अतः एक ओर मनुष्य 
और दूसरी ओर जगत्‌ को लेकर दर्शन-प्रपंच आगे बढता रहता है । यह एक विंडबना 
ही है कि सब को जाननेवाली मनुष्य-चेतना अपने स्वरूप से उतनी परिचित नहीं 
होती जितनी की वह अन्य बाह्य विषयों से होती है । और जगत्‌ के स्वरूप को 
जानना लेखक की दृष्टि में केवल विषयरूप से देखना नहीं, बल्कि उस में और भी 
गहरेपन से पैंठ लगानी है । अतः लेखक की दृष्टि में मनुष्य और जगत्‌ को जानना 
दर्शन का एक विशेष है | जगत्‌ को जडरूप सें देखना जितना स्वाभाविक है उतना 
ही मनुष्य को चिद्रूप में देखना | फिर भी मनुष्य के जडांश एवं जगत्‌ के चिदंश 
को भी जानना है | अतः दर्शन का कार्य अधिक क्लिष्ट हो जाता है । साथ ही 
मनुष्य का जगत्‌ से संबंध जानना भी एक प्राथमिक दार्शनिक समस्या है । इस विषय 
में भी प्रश्‍न उठाये जाते हैं | इस संदर्भ में मनुष्य शुद्ध, पूर्णतः निरहंकार द्रष्टा या 
भोक्ता नहीं है, वह जगद्भावापन्न चेतना है (पृ. ३३) इस निष्कर्ष पर आकर 
लेखक अपने चिंतन की गरिमा का परिचय दे देते हैं | 


लेकिन मनुष्य को जानने का यह एक आयाम हुआ मनुष्य की चेतना का 
असली आधार तो उसकी देह है । यह देह आत्मभिन्न होने के कारण ही अनात्म 
पदार्थ का विवेचन अधिक आवश्यक बनता है, जिस की चर्चा लेखक अपने तृतीयाध्याय 
“आत्म और अनात्म' में करते हैं | इस में केवल सत्ताशास्त्रीय चर्चा नहीं है, बल्कि 
मनुष्य के जीवन का एक महत्त्वपूर्ण अंग-नैतिकता- के बारे में भी मौलिक विचार , 
किया है | नैतिकता का मूल देहेन्द्रियमूलक एषणाओं की निग्रहोचितता का बोध 
है।' (पृ.३८) यह विचार इसलिए महत्त्वपूर्ण है क्यों कि मनुष्य की चेतना पाशवीयता 
के स्तर से अत्याधिक उँचे स्तर तक उभरती है, जो उस के जीवन के विभिन्न पहलुओं 
को दर्शती है। इसमें उस की आंतरिक सत्ता जडत्व से बद्ध नहीं होती, बल्कि मानवीयता 
के शिखरों को चूमने के प्रयास में रत रहती है । इसी लिए मुनष्य एवं अन्य पदार्थ 
में भेद है तथा मनुष्यजीवन विलक्षण है | लेकिन इस कड़ी को लेखक विचार की 
आरंभ में वापस लौटा ले आते हैं । वे कहते हैं, “निवारणीय आत्म-अनाल है | 
इस प्रकार अनात्म आत्मगत दोष है, जिस का निवारण आत्मप्रापक होता है। (po) 


zn से प्रवृत्ति होती है मनुष्य-पक्ष पर अधिक विचार करने की, D 
समाधान SE जषा है mper, अदात ०. रामे, लेखक 
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कांट, बर्कले, वसुबन्धु, सार्त्र आदि दार्शनिकों के मतों का संदर्भ देकर अपना कथ्य 
प्रस्तुत करते हैं । और जिस तरह मनुष्य को समझने के लिए उस के जडपक्ष का 
भी विचार अवश्यभावी है, उसी तरह जगत्‌ को उचित रूप में जानने के लिए उस 
के चेतन-पक्ष को भी जानना उतना ही महत्त्वपूर्ण है जो अगले यत्न अध्याय 'जगच्चैतन्य: 
चैतन्य का जागद्विवर्त में करते हुए लेखक बताते हैं जैव सूष्टि से समान ही भौतिक 
सृष्टि भी बौद्धिक चैतन्य की ही अभिव्यंजक होती है। (पृ.५९) इस अध्याय में 
भी उपनिषद्‌, सांख्य, दिङ्नाग, वसुबन्धु तथा प्लेटो और कांट जैसे दार्शनिकों के 
मत की ओर निर्देश करते हुए लेखक अपने कथ्य को स्पष्ट करते हैं। 


अबतक प्रस्तुत किया विचार विशेषरूप से सत्तास्त्रीय तत्त्वों की प्रस्थापना 
है | इस का आधार लेखक ने चैतन्य को बनाया है | इसी चैतन्य के अन्य मानुष 
आविष्कारों में कलारूप से ज्ञात उस का सर्जन तथा धर्म प्रस्थापना महत्त्वपूर्ण कृतियाँ 
हैं, जिन के विचारार्थ अगले अध्याय 'कला-सर्जन' एवं धर्म-दर्शन लिखे गये 
हैं लेकिन क्या वेदान्त का चिंतन इस के आगे बढ़ता नहीं है? लेखक को यह 
दिखाना है कि वेदान्त का चिंतन इस से भी आगे बहुत फासले तय कर लेता है। 
इस बात का विवेचन मनुष्य, इतिहास तथा समाजविषयक वैदान्तिक अवधारणा' 
इस लेख में आ जाता है । लेखक स्वयं बताते हैं, चाहे वेदांतियों ने मनुष्य की 
ऐतिहासिकता तथा उनके इतिहास और समाज के प्रश्नों पर प्रत्यक्ष रूप से विचार 
नहीं किया, किंतु इस का अर्थ यह-नहीं है कि वह दर्शन इन प्रश्नों का उत्तर नहीं 
दे सकता या इन प्रश्नों का उत्तर देने से मनाह कर सकता है । (पृ.९६) इस दार्शनिक 
दृष्टि से परिशीलन करतें हुए लेखन ने यह अध्याय लिखा है | इस में वेदान्त के 
मौलिक पदार्थों का अन्वयार्थ लगाने का भी प्रयास किया है | माया और अविद्या 
के बारे में जो वक्तव्य है (9.208) वह इस संदर्भ में महत्त्वपूर्ण है । इस के बाद 
अंतिक अध्याय आता है तुलनात्मक दर्शन की अवधारणा' जिस में लेखक की 
भूमिका है तुलनात्मक अध्ययन मूलगामी नहीं हो सकते' (पृ. ११२) फिर भी दार्शनिक 
दृष्टि से इस तरह के अध्ययन की संभावना एवं महत्त्व पर विचार करते हुए वे सोदाहरण 
चर्चा करते हैं | दो भिन्न संस्कृतियों के बीच के वसुबन्धु एवं बर्कले की तुलना 
के उदाहरण के बाद एक ही संस्कृति के दर्शन शून्यवाद, सांख्य और शांकर वेदांत 
की तुलना का उदाहरण लेते हैं | 


इस तरह इन महत्त्वपूर्ण विषयों पर काफी विस्तृत चर्चा इस पुस्तक में प्रस्तुत 
है। हालाँकि पुस्तक के शीर्षक के साथ पूरे पुस्तक में वैदातिक पदार्थों को अधारभूमि 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Es | 
Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
33€ परामर्श 


के रूप में दिखाया है फिर भी यहाँ के कुछ पदार्थ, संकल्पनएँ आदि काश्‍मीर: 
शैव दर्शन के हैं । अगर उसी रूप में उन पदार्थो, संकल्पनाओं का विन्यास होता 

तो वह अधिक समीचीन होता । पुस्तक की भाषा परिष्कृत एवं प्रौढ अवश्य है | 
लेकिन उस की प्रौढता उस को काफी जगह दुर्बोध एवं क्लिष्ट बनाती है । फिर 

भी इस पुस्तक को पढने में दार्शनिक चिंतन के अनुभव का अनंद मिलता है | यह 

दर्शन के क्षेत्र में एक ठोस निर्मिति है और दार्शनिक चिंतन में रूचि लेनेवालें के 

लिए उत्कृष्ट नमूना भी | सुंदर निर्मिति से प्रस्तुत हुए इस पुस्तक का अच्छा स्वागत 

होगा इस बात पर विश्वास है | 


पृ. २१५, मूल्य रु. २००/- 


भारतीय दर्शन परिवार के एक ज्येष्ठ एवं मँजे हुए अभ्यासक-संशोधक श्री. 
यशदेव शल्य की नवीनतम कृति मूल्यतत्त्व-मीमांसा' अपनी परिपक्वता की संपन्नता 
को लेकर आज हमारे सामने प्रस्तुत है । जगत्‌, सृष्टि एवं मनुष्य को समझने के 
लिए केवल सत्ताशास्त्रीय विवेचन पर्याप्त नहीं है । मनुष्य, समाज और सृष्टि को 
अगर अच्छी तरह से समझना है तो मूल्यात्मकता में गहरी ds होनी जरूरी है । 
इस पुस्तक में लेखक ने प्रायः इसी दृष्टि से अपने दार्शनिक चिंतन को प्रस्तुत किया 
है | प्रथमाध्याय तत्त्व-मीमांसा का औचित्य: आत्मतत्त्वान्वेषण' में लेखक ने आरंभ 
मूलतत्त्व से करते हुए आत्म का स्वरूप एक अनोखे रूप में प्रस्तुत किया है । वे 
लिखते हैं, हम ने आत्मा को कृति कहा है, आद्य संकल्प द्वारा सृष्ट कृति ।' (पृ.२३) 
इसी धागे को आगे लेकर आत्मसर्जन के व्यापार पर लेखक पुस्तक में विचार करते 
हैं | अंत में वे अपना निष्कर्ष प्रस्तुत करते हुए कहते हैं, चेतन को एक ओर अपने 
भीतर अनात्मावरण अथवा अचिदावरण का अपवारण करना होता है और दूसरी 
ओर बाह्य माध्यम में अपवारण करना होता है । यही सर्जन है | यही प्रकिया आत्मसर्जन 
में भी होती है ।' (9.34) स्वभावत: इस विचार से लेखक आगे चलते हैं मूल्यों 
पर चिंतन करते अपने अगले अध्याय 'मूल्य की वस्तुतंत्रता' में | इस में प्रो. दयाकूशा 
से लेकर फिनॉमिनॉलॉजीवादी दार्शनिक, कांट, दिङ्नाग, मैक्स वेबर, प्लेटो, AEE 
हेगेल, हुस्सर्ल, जी. ई, मूर, बर्टांड रसेल तक और भी बहुत दार्शनिकों का, A 
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| 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


समीक्षा ३३९ 


के मतों का संदर्भ, देकर अपने विचार प्रस्तुत करते हैं | इस में खासियत इस बात 
की है कि औपनिषादिक प्रसंगो को वे कांट जैसे पाश्‍चिमात्य दार्शनिक की विधा 
में प्रस्तुत करते हुए (पृ. ४८) मुक्त दार्शनिक चिंतन की मिसाल प्रस्तुत करते है 
अतः यह अध्याय एक बहुत महत्त्वपूर्ण और विचार प्रवर्तक लेख बन चुका है । 
मूल्यों पर अधिक विचार करते हुए हम पहुँचते है 'धर्म-नीति का तत्त्व' ढूँढने । 
इस में गांधी और आइन्स्टाईन इन दो श्रेष्ठ विचारों की नैतिक भूमिकाओं को साथ 
लेकर तुलना करते हुए उन का समान मूल्याधार प्रस्थापित करने की कोशिश से 
आरंभ होता है । और एक महत्त्वपूर्ण निर्णय पर लेखक आते हैं, नैतिकता की सफलता 
की कसौटी आत्मसिद्धि, अपने प्रति सच्चाई, कही जा सकती है।' (पृ.५८) विशुद्धिमग्ण 
की कथा तथा शंकराचार्य और चांडाल की कथा प्रस्तुत कर के लेखक ने नये एवं 
मौलिक Hel को प्रस्तुत करने की कोशिश की है | लेकिन इस से भी और महत्त्वपूर्ण 
एवं मानवीय समस्या उठायी है परोपकार में अन्य के प्रति आर्द्रता इस कर्म की 
सच्चाई में उचित भाव है या नहीं? ...किंतु क्या आर्द्रता अनुचित' होती है या 
कि यह केवल अप्रासंगिक होती है? (पृ.७०) दर्शन को मनुष्य केंद्री बनाए रखने 
के लिए इस तरह के चिंतन की नितांत आवश्यकता है | और इसीलिए श्रीभगवदूगीता 
का अन्वयार्थ आज भी उतना ही है नया एवं प्रस्तुत है जितना बह महाभारतकाल 
में था । 

इन चर्चाओं को स्थापित करने के लिए धर्मनीतिगत प्रामाण्य का स्वरूप' 
परखना जरूरी है जो लेखक अगले अध्याय में करते हैं | इस ग्रांथिक गंभीर चर्चा 
के अनंतर लेखक फिर मुड आते हैं सजीव मानवीय परिवेश में कला का अन्वेष्य' 
देखने के लिए | इस विषय के दोनों लेखों में कलासे सर्जन पक्ष का तात्त्विक एवं 
आलोचनात्मक विचार प्रस्तुत किया है । और आगे चलकर 'कलान्वेष्य सत्य का 
स्वरूप' प्रस्तुत करने के लिए वे आरंभ करते हैं : कला को ऐसे सृजन-कर्म के 
रूप में भी देखा गया है जो नितांत विलक्षण और नव्य कृति में प्रतिफलित होता 
है और ऐसी अनुकृति के रूप में भी जो किसी अव्यक्त अथवा द्यु-लोकवासी सत्त्व 
की आकृति को व्यक्त करती है ।' (पृ.१२७) 

इस के बाद तीन और अध्याय आते हैं ज्ञान और उस का अन्वेष्य', 
आत्मान्वेषण-१', 'आत्मान्वेषण-२'। इन में ज्ञान और आत्मा के स्वरूप के संबंध 
में कुछ भौतिक प्रश्न उठा कर उन पर काफी गहराई से विचार किया गया है | जैसा 
कि एक जगह लेखक कहते हैं, ज्ञान का अन्वेष्य केवल भौतिक तथता नहीं बल्कि 
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तथता मात्र ही है ।' (पृ.१३८) और अन्य जगह पूछते हैं, क्या आत्मा की मन्तव्यता 
का बोध जगज्जीवन की अपर्याप्तता के बोध का अनिवार्य अपेक्षी है या. कि यह 
एक स्वतंत्र और साक्षात्‌ बोध B? (पृ. १५७) आगे चलकर आत्मा के अमृतत्व 
के बारे में प्रश्‍न उठाकर उस दृष्टि से विचार किया गया है | अंतिम अध्याय स्वतंत्रता 
जो दार्शनिक चिंतन का एक अत्यंत महत्त्वपूर्ण विषय सदियों से रहा है, इस दार्शनिक 
चिंतन की समस्याओं के विमर्श में अपना योगदान प्रस्तुत करता है । इस पुस्तक 
को 'लोक-साधन' नाम का परिशिष्ट भी लगाया गया है । 


इस तरह इस पुस्तक में विभिन्न दार्शनिक समस्याओं को लेकर लेखक ने 
अपने पक्व विचार प्रस्तुत किये हैं । इस में अनेकों दार्शनिकों एवं दर्शन-परपराओं 
के मतों के संदर्भ में चर्चा प्रस्तुत की है जो लेखक की विद्वता का परिचारक है। 
चर्चा में गंभीरता के स्तर अच्छी तरह से उँचे उठते रहे हैं । लेकिन इस का कुछ 
प्रतिकूल परिणाम भाषा पर दिखाई देता है । काफी जगह भाषा अत्यधिक क्लिष्ट 
होने की वजह से दुर्बोधता से वाचक को जूझना पडता है । लेखक का अपना दार्शनिक 
चिंतन होने के नाते दर्शन के पाठक-अध्यापकादिकों के लिए यह एक महत्त्वपूर्ण 
एवं विचारणीय पुस्तक है। इस पुस्तक के निमित्त भारतीय दार्शनिक परंपरा की उज्ज्वलता 
की आशा बाँधे रखने के लिए काफी आश्वास्तता मिलती है 1 ऐसी विविध दृष्टियों 
से इस पुस्तक को स्वागतार्ह एवं स्पृहणीय माना जा सकता है | आशा है पाठक 
इस से लाभ sam | 


दर्शन विभाग सुभाषचंद्र भेलके 
पुणे विश्वविद्यालय, 
पुणे-४११००७. 


-3- 
नारायण सुर्वे की कविता, अनु. प्रा. पांडुरंग कापडणीस, बहर प्रकशन, पुणे, 
१९९५, पृ. २५९, मूल्य रु. ६०/- 


मराठी के प्रसिद्ध कवि नारायण सुर्वे की कुल कविताओं में से पंचानब्वे कविताओं 
के हिंदी अनुवाद का संग्रह (अनुवादक श्री. पांडुरंग कापडणीस) नारायण a n 
कविता शीर्षक से हाल ही में प्रकाशित हुआ है | नारायण सुर्वेजी की 
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की संख्या भले ही अल्प रही हो, लेकिन विषय-वस्तु के धरातल पर नवीनता का 
स्पर्श मनोवृत्ति के धरातल पर मार्क्सवादी चिंतन का नैकट्य (सुर्वेजी की व्यापक 
मानवतावादी दृष्टि से अनुप्राणित होकर मार्क्सवादी चिंतन का एक नया रूप ही सामने 
आया) तथा अभिव्यक्ति पद्धति के धरातल पर महानगरीय मजदूर जीवन-व्यवहार 
में प्रचलित भाषा-व्यवहार के सफल काव्यात्मक प्रयोग द्वारा उसने मराठी काव्य- 
जगत्‌ को एक नूतन दिशा दी है | 


कविवर नारायण सुर्वे के अबतक चार काव्य-संग्रह प्रकाशित हुए हैं- ऐसा 
गा मी ब्रह्म - १९६२ (ऐसा जी मैं ब्रह्म), माझे विद्यापीठ - (मेरा विद्यापीठ), 
“सनद १९८४ तथा जाहीनामा - १९७५ | इनमें से हर संग्रह एक पडाव है- स्वातंत्र्योत्तर 
मराठी कविता की समाजोन्मुखी तथा जनताभिमुखी यात्रा का । नारायण सुर्वेजी की 
कविताएँ बता देती हैं कि काव्य जगत्‌ मधुर कोमल और सुंदर तक ही सीमित न 
रहे । सफेदपोश जीवन यथार्थ ही सब कुछ नहीं है । सृजन की प्रेरणा के लिए 
हम ग्रन्थों के पठन-पाठन मात्र तक सीमित न रहें | प्रत्यक्ष जीवन के कटुतिक्त अनुभवों 
से ही लेखन की वास्तविक ऊर्जा, असली शक्ति प्राप्त होती है । 


प्रत्यक्ष जीवन का जो यथार्थ शब्दरूप धारण कर उनकी कविताओं में पहली 
बार साकार हो उठा वह मराठी काव्य-जगत्‌ के लिए नितांत नया था | मजदूर जीवन 
की समस्त धडकनें यहाँ देखीं जा सकती हैं । अनाथ बालक की वेदना यहाँ हृदय 
को स्पर्श करती है । शोषण महंगाई, अभाव तथा जुल्म का ताप हृदयको कचोटने 
लगता हैं | जाति-भेद की दुर्लध्य दीवारों से धिरे जीवन का थमा हुआ रूप इसमें 
देखा जा सकता है | कवि का ध्यान शब्दप्रभु साहित्यकारों के अभाव, उपेक्षा, विवशता 
से आपूर्ण जीवन की ओर भी गया है । युद्ध में नष्ट होता जीवन, शोकग्रस्त माता 
का आक्रोश, व्यवस्था का अवांछित दबाव, जनता का रूढि प्रेम, साहूकारो की 
निर्ममता, व्यावहाकि दुनिया का स्वार्थी हिसाब-किताब, मजदूरों की नशाखोरी, उससे 
उत्पन्न समस्याएँ- नारायण सुर्वे जी ने अपनी कविताओं में भारतीय जीवन के इन 
विविध कल्मषों को, प्रतिकूलताओं को समेटा है; पर उनकी विशिष्टता विरूप जीवन 
के अंकन मात्र में नहीं है । उनकी दृष्टि कल्मषों, प्रतिकूलताओं की समाप्ति पर 
लगी हुई है | उनकी आस्थापूर्ण दृष्टि ही उनका वास्तविक बल है । उनकी कविताओं 
में हम देखते हैं कि तमाम प्रतिकूलताओं के बावजूद संघर्षकामी मजदूरों की जिजीविषा 
जीवन में एक नयी आशा, नई उमंग, नयी हुंकार भर देती है । कहना पडता है 
कि सुर्वेजीकी कविता मराठी काव्य-जगत्‌ में इस नयी हुंकार के लिए हमेशा ही 
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याद की जाएगी । उससे पूरे ब्रह्मांड का बोझ उठाने को अदम्य क्षमता का एहसास 
होता है | पीडितों को संकटमुक्त करने की प्रबल लालसा झाँकती है । दमनकर्ताओं 

को दंडित करने की हिम्मत बोलती है | कवि झुके हुए आसमान को भी सीना तान 

कर खडा होता हुआ देखना चाहता है | उसके सामने पराभव' शब्द धूली में लोट- 

पोट होता है; जीत' की ही जयजय कार सुनाई पडती है । 


कवि नारायण सुर्वे जी की आस्थापूर्ण दृष्टि मात्र स्वप्नों को सँजोती नहीं | 
वह पाठकों में कर्म की चेतना जगती है । लकीर पर चलने की प्रवृत्ति का धिक्कार 
करती है । नूतन मार्ग के अनुसरण में जीवन का नया अर्थ ddl है | संकुचित 
भावना के त्याग का संदेश देती है | आत्मपरीक्षण तथा आत्मान्वेषण की आवश्यकता 
बता देती है | निर्मिति की प्रेरणा से रहित ग्रन्थों का खोखेलापन स्पष्ट कर देती 
है | एक बात अत्यंत महत्त्वपूर्ण है कि वर्गगत अंतर को मिटाने पर लगी हुई होने 
पर भी कवि को आस्थापूर्ण दृष्टि मात्र मार्क्सवादी उपाय को चरम उपाय नहीं मानती। 
मार्क्सने एकता और संघर्ष को शोषण के विरुद्ध कारगर उपाय के रूप में देखा था। 
नारायण सुर्वेजी का अपना एक वैयक्तिक स्वर है | यह स्वर करुणा, कृतज्ञता, उदारता 
का है | मानवीय गुणों की महत्ता पर आधारित कवि का वैयक्तिक स्वर मार्क्सवादी 
चिंतन को एक नया आयाम देता है | यह नया आयाम उनकी कविता को वादमुक्त 
कर देता है | वे मात्र एक वर्ग के कवि नहीं रह जाते । वे “मनुष्य के बारे में, मनुष्य 
के लिए ही लिखने वाले कवि' हो जाते हैं । स्पष्ट है कि सुर्वे जी “मन में एक 
विशिष्ट भूमिका रखते हुए कबिता नहीं लिखते' क्योंकि उससे उत्पन्न खतरे से वे 
पूरी E वाकिफ हैं | यही कारण है कि उनकी कविता स्लोगन' बनने से बची 
गीय है। ' 


. ारायण सुर्वे जी को कविता कलात्मकता के स्तर पर कम सराहनीय नहीं 
है | वह व्यंजना शक्ति से भरपूर है | उसमें शिल्प का वैविध्य है | छंदबद्धबुकान 
कविताओं के साध ही गजल और मुक्त छंद ढंग को कविताओं के लेखन में भी 
वे सिद्धहस्त कवि है । उनकी भाषा जीवंत है | वर्जित शब्दों के अनूठे प्रयोग द्वारा 
उन्होंने दिखा दिया है कि नूतन अनुभूतियो की अभिव्यक्ति की दृष्टि से जब भाषा 
का पूरा शब्द-संग्रह ही लगभग पंगुवत्‌ हो जाता है, शब्दों की शक्ति चुक जाती 
है तब नये शब्द गढने ही पड़ते हैं | उनकी कविता में संज्ञा, विशेषण, क्रियाविशेषण 
आदि से क्रिया रूप बनाने की प्रवृत्ति इस बात का संकेत देती है | उनकी कविताओं 
में आए हुए आम भाषा के शब्दे; सागर-तीर, डेक, जहाज, बोझ, बोरे, चढाना 
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उतारना से संबद्ध बिंब; नूतन उपमान; नवीन रूपक प्रतीक आदि से भी उनके गए 
नतून भाषा- प्रयोग के प्रमाण मिलते हैं। आत्मीयता बोधक संबोधन शब्दों तथा अवतरणों 
की भाषा ने इस काव्य भाषा को नितांत जीवंत बना दिया है | 


विवेच्य कविता में विषय-वस्तुगत नूतनता, दृष्टिगत विशिष्टता और शैली की 
नवीनता के विवेचन के पश्चात्‌ यह जरूरी हो जाता है कि इसके हिंदी अनुवाद 
के संबंध में कुछ कहा जाय । ध्यातव्य है कि सुर्वे जी को कविताओं के हिंदी 
अनुवाद का यह पहला प्रयास नहीं है | प्रस्तावना' में डॉ. चंद्रकांत बांदिवडेकर 
ने इस बात की ओर संकेत भी किया है। सन्‌ १९८४ में सुर्वे जी की कृति माझे 
विद्यापीठ का श्री. मनोज सोनकरकृत हिंदी अनुवाद मेरा विद्यापीठ' शीर्षक से 
छपा था | माझे विद्यापीठ में से कुछ चुनी गई कविताओं का श्री. केशव प्रथमवीरकृत 
अनुवाद भी बिंदु' पत्रिका में छपा था | श्री. कापडणीस कृत अनुवाद के स्तर एवं 
सफलता के संबंध में दो-तीन बातें उभरकर आती हैं । श्री. कापडणीस मराठी मातृभाषी 
हैं, अत: कविता के आशय एवं संवेदना को हिंदी की भाषायी संस्कृति के अनुकूल, 
हिंदी की प्रकृति को सुरक्षित रखते हुए उभारने में उनकी अपनी सीमा है । चूँकि 
पूर्वोक्त दोनों अनुवादक स्वभावी अनुवादक थे, उनके अनुवादों में हिंदी की प्रकृति, 
हिंदी का अंदाज सुरक्षित है । दूसरे, अनुवादक के रूप में श्री. कापडणीस की दृष्टि 
मूलनिष्ठता की रही है; उसमें भी वे शब्दानुवाद के घेरे में ज्यादा ही घिर गए हैं। 
इससे उनकी अनुवादित कविताओं में अपेक्षित लय, प्रवाह, भाषा की स्वाभाविकता 
कम मात्रा में दिखाई देती है । लगता है, अनुवादक कविता के आशय को समग्रता 
में पकडने की अपेक्षा हुकडों-टुकडों में पकड रहा है | इससे अनुवाद पढकर बिखराव 
का एहसास होता है। एक बात और, अनुवाद-प्रक्रिया के समस्त चरणों पर अनुवादक 
की सचेतना मूल सामग्री के लक्ष्य भाषा में पुनर्गठन में कम दंद्वात्मकता पैदा करती 
है | आकलन, विश्लेषण, पुनर्स्थापन के चरणों में से किसी चरण पर जरा-सी भी 
भूल होने पर अनुवाद में कई प्रकार की परिवृत्तियो के दर्शन होने लगते हैं तथा 
सममूल्यता की कसोटी पर अनुवाद असफल होने लगता है । प्रस्तुत अनुवाद में 
काफी इंदात्मकता दिखाई देती है । मराठी शब्दों के प्रयोग ( लोकसभा, कडकडे , 
रिती होना', 'हरघडी' , टकटका' इ.) चित्य हैं। कित्ते', दूजी', 'बाजा', 'दिलदारा', 
'पत-स्थाना' जैसे शब्द संबंधित कविताओं के भाविक वातावरण में बेमेल-से लगते 
हैं । मुद्रणदोष तो काफी रह गए हैं; फिर भी श्री. पांडुरंग कापडणीसकृत अनुवाद 
की विशिष्टता इस बात में है कि उन्होंने न केवल “माझे विद्यापीठ' की समग्र कविताओं 
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का अपितु सुर्वे जी के अन्य संग्रहो में से प्रतिनिधि कविताओं का भी अनुवाद कर 
कवि की काव्ययात्रा का एक ही जगह पर परिचय सुलभ कराया है । इस उपलब्धि 
के लिए श्री. कापडणीस साधुवाद के अधिकारी हैं। 


-¥- 


महेन्द्र कार्तिकेय की काव्य यात्रा, संपा. विजेंद्र नरायण सिंह, आसेतु प्रकाशन, 
नई दिल्ली, १९९४, पृ. १२६, मूल्य रु. ८०/- 


“महेंद्र कार्तिकिय की काव्या यात्रा' २० अलग-अलग विद्वनो द्वारा लिखित 
तथा श्री. विजेन्द्र नारायण सिंह द्वारा संपादित समीक्षा लेखों का संग्रह है । ये महेन्द्र 
कार्तिकेय की, उनके काव्य संसार के सम्यक्‌ विश्लेषण और मूल्यांकन द्वारा असली 
अभ्यर्थना है | महेन्द्र स्वयं किसी खेमे में बैठे हुए न होने की वजह से सभी dui 
के आलोचकों ने उनके काव्य का प्रसन्न भाव से मूल्यांकन किया है | कविता 
कार्तिकेय : महेन्द्र कार्तिकेय' शीर्षक लेख में विश्वम्भरनाथ उपाध्याय ने महेन्द्र को 
अधिकतर परिश्रमशील कवि, जीवन के विभिन्न क्षेत्रों में पतन से चिंतित कवि, 
कविता की रूपसज्जा की चिन्ता न कर अपने संदेश की चिंता करने वाले कवि, 
अपने अनुचिंतन के नागपाश में पाठकों को आरासनत करनेवाले भीम कवि के रूप 
में देखा है | 

विजेंद्र नारायण सिंह काव्य साधना का विस्तार शीर्षक लेख में महेन्द्र कार्तिकेय 
की काव्यशक्ति के विविध आयामों का उल्लेख करते हैं । वे महेन्द्र में सिन्सिरियटी 
का अनुभव करते हैं और पाते हैं कि ढोंग के अनावरण, चेतना के प्रसार, मूल्यों 
के अन्वेषण, बुर्जुआ लोकतंत्र के शीलनिरूपण में जुटे हुए कवि के रूप में महेन्द्र 
में लक्षणीय शक्ति है | 


मनोज सोनकर ने 'महेन्द कार्तिकेय का रचना संसार” शीर्षक लेख में आलोचक 
कवि की आठ काव्य कृतियों का उनकी विशिष्टताओं को अधोरेखित करते हुए परिचय 
दिया है । वे कार्तिकेय की रचना “आगामी कल' में परिवेशगत सजगता की तगडी 
झलक पाते हैं | हथेली पर mue में उन्हें व्यवस्था विरोधी तीव्र स्वर के साथ 
आशा के भी दर्शन होते हैं | शब्द नहीं मिटते' में अभिव्यक्त अध्यात्म को सोनकर 


ने जनसंघी हिन्दु विश्वास "पी A सेवका का, काठ, है. कि, Hae i d 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


समीक्षा ३४५ 


कवि कार्तिकेय की व्यक्तिवादी और सौन्दर्यवादी काव्यचेतना कुछ अधिक मुखर 
हुई है । समीक्षक ने संतोष व्यक्त किया है कि प्रभु या परात्पर' में कार्तिकेय ने 
वक्‍त की नब्ज को पकडा है। कवि ने राम को मानवतावादी, सामान्यजनों के कल्याणकामी, 
समताप्रेमी, न्यायशील दिखाया है | इन्हीं विशेषताओं के आधार पर सोनकर ने 'प्रभु 
या परात्पर' को सही रामायण' कहा है । समग्र संग्रहों का विश्लेषणात्मक परिचय 
देने के उपरान्त सोनकर ने घोषित किया है कि महेन्द्र कार्तिकेय साठोत्तरी काल के 
अप्रतिबद्ध कवियों में अपना विशिष्ट स्थान बनाए हुए हैं। मनोज सोनकर हिन्दी 
के अच्छे कवि हैं | एक कवि के द्वारा किया गया यह समीक्षात्मक विश्लेषण निश्चय 
ही कवि कार्तिकेय की शक्ति एवं सीमा पर प्रकाश डालता है। 


सुरेन्द्र चौधरी ने महेन्द्र कार्तिकेय की काव्य यात्रा को निरापद संतुलन का 
रचना मार्ग बताया है । उनके मतानुसार महेन्द्र की कविता मानव मूल्यों के संकेत 
तो देती है पर ये मानव मूल्य अपूर्त रह गए हैं । चौधरी ने स्पष्ट किया है कि यह 
अपूर्तता महेन्द्र में व्यवस्था के किसी अभाव के कारण है । 


खाक होते समय की विश्वसनीय कविता' शीर्षक लेख में सुरेशचन्द्र जैन 
ने कविता के सम्बन्ध में पठनीयता, बोधगम्यता, उद्देश्यात्मकता के मुद्दों को उठाया 
है । इसन बिन्दुओं पर वे महेन्द्र को स्थितियों से उत्पन्न क्रिया-कलापों के कवि 
कहते हैं। S 


“धर्मेन्द्र गुप्त ने समुद्र से कवि का रिश्ता' शीर्षक लेख में महेन्द्र की कवि 
विशेषता के रूप में समुद्र के विविध रूपों, सम्बन्धों को रेखांकित किया है । उनकी 
टिप्पणी है- समुद्र उनके मन में तरंगित हो रहा है, यही उनका सबसे बड़ा सुख 
है।... समुद्र स्वयं हमें रोख कर कहता है कि 'कहीं कोई है जो रिश्तों में विश्वास 
रखता है, भले ही वह रिश्ता खारापन' से ही क्यों न हों ।' 


डॉ. आनन्द्रप्रकाश दीक्षित का शब्दों के अमरत्व की तलाश शीर्षक समीक्षा 
लेख न केवल कविता को परिभाषित करता है आपितु आभिव्यक्ति की पूर्णता एवं 
सफलता की प्रक्रिया को भी स्पष्ट करता है | शब्द साधना की विश्षिटता, सदाशयता 
एवं मानवतावाद से अनुप्राणित आस्थावादी दृष्टि, बंधुत्ववादी-सर्वात्मवादी मानवता, 
वादमुक्त सामाजिकता, आत्मसजगता की साझेदारी के साथ परिवेश के प्रति सजगता, 
भाषिक वक्रता के लिबास में आई हुई संयभित भावनाएँ महेन्द्र कार्तिकेय की रचना 
शब्द नहीं मिटते' की उपलब्धियाँ हैं । 
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हरदयाल का लेख- चार जन्मों की कथा महेन्द्र प्रबंधकाव्य पारदर्शी अनन्त' 
sp अच्छा विश्लेषण प्रस्तुत करता है | हरदयाल पारदर्शी अनन्त को मुक्ति के 
लिए अमिट बैचैनी का काव्य मानते हैं । अनु का वम्तत्वय महेन्द्र कार्तिकेय की 
उल्लेखनीय रचना है । दार्शनिकता, रागात्मकता, अभिव्यक्ति की स्वाभाविकता 
सामाजिक-राजनीतिक जीवन के रोचक प्रसंगो की विपुलता के कारण यह पठनीय 
बन गई है । वीरेन्द्र सक्सेना ने अपने प्रेम का राग और रस' शीर्षक लेख मे उक्त 
विशेषताओं को स्पष्ट किया है | 


डॉ. चन्द्रकान्त बांदिवडेकर कार्तिकेय की रचना पारदर्शी अनन्त' में अमरत्व 
के बोध की जागृति, जीवन में मूल्य आस्था और नैतिकता के संचार का उद्देश्य- 
निहित मानते हैं और कार्तिकेय को अपने संकल्प में अडिग आस्था रखनेवाले कवि 
के रूप में पाते हैं | डॉ. बांदिवडेकर ने पारदर्शी अनन्त' की कहानी में प्रेम की 
प्रधानता अनुभव की | यह प्रेम मनुष्य को बिद्ध करनेवाले वर्तमान में कवि को अनूठी 
मानसिक शान्ति देता है । 


समीक्षक ऋषभदेव शर्मा ने कार्तिकेय की रचना ठहरी हुई लहर' में नई धडकनों 
का अनुभव किया है । शर्मा इस संग्रह की सैंतालिस कविताओं को तीन वर्गों- 
राजनीतिक यथार्थयुक्त, पुरोने रूढ से युक्त और सागर सम्बन्धी कविताएँ- में विभाजित 
करते हैं | वे कवि की कुछ विशेषताओं को अधोरेखित भी करते हैं | 


सड़क पर दिन' कार्तिकेय की चिन्तनपरक रचना है | सड़क और दिन क्रमश 
दिक्‌ एवं काल के प्रतीक हैं 1 इन दोनों के परस्पर जुट्टाव की आधारशिला पर जीवन 
का वस्तुरूप प्रत्यक्ष होता है | वही जीने की असलियत है । जीवन की असलियत 
की कवि द्वारा की गई तलाश का स्वरूप डॉ. सुरेन्द्र बारलिंगे ने अपने लेख सड़क 
पर दिन : एक अनुबोध' में स्पष्ट किया है । 


समीक्षक त्रिभुवन राय का ध्यान “शब्द नहीं मिटते? संग्रह के विविध आयामी 

बिम्बों की ओर ज्यादा गया है । ये विविध आयामी बिम्ब विराट फलक पर चित्रित 

किए गए हैं। इस प्रयास में कवि की संवेदना आध्यात्मिकता से संसिक्त, समकालिकता 

से परे शाश्वतता की दिशा में जाने लगती है यही कारण है कि त्रिभुवन राय इस 
संग्रह को आर्थिक और शाश्वत कविता' कहते हैं | 


श्री. शोभनाथ यादव ने सड़क पर दिन' की समीक्षा में कवि के सतत बहते 
बौद्धिक चिंतन स्वाह Pb Eh है। तीका को॥सहासम०है।॥०नित किसी 


है 


g 
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ऐतिहासिक और पौराणिक मिथकों का आधार लिए और बिना किसी कथानक के 
एक अनछुट, अनगढ विषय पर प्रबंधात्मकता काव्यासृजन अपने आप में जोखिम 
भरा काम है | नाटकीय 'एकालाप' के रूप में पूरे प्रबंध का विकास कर कवि ने 
प्रवाह को बनाए रखा है | 


भवेन्द्र त्यागी के लेख तीन काव्या नाटक : एक विश्लेषण? में 'प्रतिबदध', 
खंडित पाण्डुलिपि और समय के चेहरे' की कथ्य, मंथन, चरित्र चित्रण विषयक 
सफलता पर प्रकाश डाला गया है । समीक्षक ने वास्तविक युगीन परिस्थितियों और 
रचनाकार की मानसिकता के परिप्रेक्ष्य में उपरोक्त रचनाओं का विश्लेषण किया है। 


--शिवानन्द नौटियालने भी कवि के व्यक्तित्व तथा सामायिक परिस्थितियों 
के परिप्रेक्ष्य में समय के wet को देखा है । 


विवेच्य कृति के व्यक्तित्व विश्लेषण” नामक खण्ड में केवल एक ही लेख 
समाविष्ट किया गया है- विख्यात कवि धर्मवीर भारती जी का | संस्मरणात्मक शैली 
में लिखे गए अपने लम्बे लेख में भारती जी ने बता दिया है कि महेन्द्र कार्तिकेय 
का मन नित्य उत्साही, संकल्पयुक्त और निश्चल स्नेही रहा है । समकालीन लेखक 
सम्मेलनों' के सफल आयोजक के रूप में महेन्द्र कातिंकेय का कुशल संगठक रूप 
सामने आ गया | साहस, संकल्प, आत्मसंयम, निर्लिप्ता किसी व्यक्ति को कुशल 
संगठक बना देते हैं । धर्मवीर भारती जी महेन्द्र कार्तिकेय में ये समरत्त गुण पाते 
हैं । 
विवेच्यकृति के अन्य समीक्षाएँ शीर्षक खंड में प्रभु या परात्पर, अनु 
का वक्तव्य', तथा कार्तिकेय की समग्र काव्य रचना के सम्बन्ध में सुभाष भेलके, 
त्रिभुवन राय, रीता कुमार और व्रजनाथ गर्ग के समीक्षश लेख समाविष्ट हैं | सुभाष 
भेलके का मत है कि वर्तमान जीवंत समस्याओं की याद में प्रभु के अस्तित्व तथा 
सुलझ को खोजने के प्रयास में' प्रभु या परात्पर' की प्रासंगिकता निहित है । श्री. 
भेलके के मतानुसार कार्तिकेय की यह बड़ी उपलब्धि है कि उन्होने प्रभु या परात्पर 
- के माध्यम से एक ज्ञानदर्शी व्यक्तित्व का मानव में अवतरण होने का इतिहास काब्यकृति 
. में अभिव्यक्त किया है | रीता कुमार को अनु का वक्तव्य' के आरंभ में कामायनी 
का स्मरण हो जाता है | उनके मतानुसार स्री-पुरष संबंधों की निर्भरता, निकटता 
` से उत्पन्न वियोग में प्रियप्राप्ति की आकुल प्रतीक्षा की सनातन भावना की अनूठी 
अभिव्यक्ति की अनु का व्यक्तव्य' की उपलब्धि है । गोष्टी प्रसंग शीर्षक में 
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भगवानदास मोखाल द्वारा महेन्द्र कार्तिकेय के सम्बन्ध में लिए गए विविध विद्वानों 
के मतों का संकलन है जिसमें कवि महेन्द्र कार्तिकेय की काव्यकला के अन्यान्य 
पहलु उजागर हुए हैं । 

विवेच्य संपादन ग्रंथ हिन्दी के मान्यवर समीक्षकों ख्याति प्राप्त कवियों, प्रसिद्ध 
काव्य शाख्ियो द्वारा किए गए विश्लेषणों से परिपूर्ण है । ये विविध दृष्टियाँ “महेन्द्र 
कार्तिकेय की काव्य यात्रा' के अनेकानेक पहलुओं को सामने लाती हैं । पूरे ग्रंथ 
में वर्तमान कविता के प्रतिमान भी सामने आ जाते हैं | अतएव यह ग्रन्थ न केबल 
कविता के प्रतिमाओं के संदर्भ में अपितु मूल्यांकन की विविध प्रणालियों, पद्धतियों 
के संदर्भ में भी उपयुक्त है । ग्रन्थ की साज-सञ्जा, आवरण-कलेबर, मुद्रण आकर्षक 
है | निःसंदेह यह एक संग्रहणीय ग्रन्थ है । 


हिंदी विभाग डॉ. गजानन चव्हाण 
पूना विश्वविद्यालय 
पुणे- ४११००७ 


-u- 


प्रकाशक- शीलवान ब्र. श्री. परमेश्वर दयाल १६, पश्चिमी नवाब गंज (पंचमुखी 
मोहल्ला) मुजफफर नगर, उ. प्र. 


(१) 'सदूविद्या एवं योग-भक्ति qu 

प्रथम संस्करण- अक्टूबर १९९३, पृ. १९२-मू. पांच रुपए 
(२) त्रिपुरा रहस्य और ब्रह्मयोग', पृ. १७७, मू. १६-०० 
(३) महर्षि रमण का अध्यात्म-चिन्तन' पृ. ४९ 


भारत अति प्राचीन काल से जगत्‌ का “आध्यात्मिक गुरू" कहलाता है | आज 
भी उसकी यह गरिमा बनी हुई है | आज भी भारत के अनेक अध्यात्मिक [UU 
पुरुषों और उनके द्वार चलाए गए कार्यक्रमों ने संसार भर के guae का मार्गदर्शन 
किया है | संसार के विभिन्न स्थानों में विभिन्न प्रकार की आध्यात्मिक 
से संबंधित प्रशिक्षिण केंद्र चलाए जाते हैं । उत्तरप्रदेश के मुजफ्फनगर में परिचमी 
gia si के अंतर्गत इसी. ep का एक प्रश्मिक्षए कार्यक्रम कह शोगी eias 
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द्वारा चलाया जाता है । उपरोक्त तीनों पुस्तकें इसी केन्द्र द्वारा अपने साधको तथा 
इस मार्ग के अन्य पथिको के मार्गदर्शन हेतु प्रकाशित एवं संपादित की गई हैं। तीनों 
पुस्तकों का मूल स्वर अद्वैत योग साधना परक है । 


सद्विद्या एवं योग-भक्ति सूत्र 


लगभग दो सौ पृष्ठों की इस पुस्तक में ब्रह्मययोगी हरिश्चंद्र द्वारा अभिव्यक्त 
प्रबोधनों को ३१ शीर्षकों में विभाजित किया गया है जिनमें से कुछ शीर्षक इस 
प्रकार हैं | क्या चाहिए तुम्हें और साधना किसलिए? सत्य क्या है?, सत्यानुसंधन 
कैसे करें, साधना-क्रम और सद्विद्या-पाठ्यक्रम, अनुष्ठान, नियम: प्रज्ञानुदर्शन, स्वाध्याय 
और पर्यालोचन, तदीक्षण और अन्तःतदीक्षण, निदिध्यासन, स्वरूप समाधि, सद्गुरू 
का साक्षात्कार, मृत्यु हंस रही है, आदि इन शीर्षकों से, इनमें विवेचित विषय का 
अनुमान लगाया जा सकता है | अंतिम दो भागों में से dius के अंतर्गत नारद 
भक्ति सूत्र के कुछ महत्त्वपूर्ण मुद्दों पर प्रकाश डाला गया है और इकत्तीसवें शीर्षक 
“संक्षिप्त योगानुशासन' के अंतर्गत महर्षि पंतज्ञलि प्रणीत योगदर्शन' के कुछ सूत्रों 
को उधृत करते हुए संबंधित विषय का प्रतिपादन किया गया है । 


संपूर्ण विषय वस्तु का विवेचन वेदों; विभिन्न उपनिषदों, गीता, भागवत, विवेक 
चूडामणि आदि ग्रन्थों और मध्य युगीन संत-भक्त हिंदी कवियों के वचनों के परिप्रेक्ष्य 
में किया गया है। यद्यपि पुस्तक के सम्प्रादन और मुद्रण में अनेक प्रकार की शिथिलताएँ 
दिखाई देती हैं, फिर भी कुल मिलाकंर पुस्तक आध्यात्मिक मार्ग की ओर बढने 
वाले साधकों का प्राथमिक मार्गदर्शन करने हेतु उपयुक्त है | 


त्रिपुरा रहस्य और व्रहायोग 


त्रिपुरा रहस्य' शाक्त आगमों का प्रधान ग्रंथ माना जाता है । मूल 
ग्रंथ मे बारह हजार श्लोक बताए जाते हैं जो तीन Get में विभाजित हैं- 
महात्म्य, चर्या और ज्ञान । प्रस्तुत ग्रंथकार मूलग्रंथ के कथ्य का संकेत करते 
हुए कहते हैं कि, त्रिपुरा रहस्य में यह स्पष्ट किया गया है कि अपरोक्ष 
ज्ञान श्रवण-मनन-निदिध्यासन के द्वारा समाधि के परिपक होने पर ही होता 
है | इस में विचार का अर्थ श्रवण-मनन-निदिध्यासन ही है । चिति नित्य 
सिद्धा है और है अपना स्वरूप ही ।' (पृ.२-५) 

मूल ग्रंथ के प्रणेता श्री हारितायन मुनि हैं । उन्होंने सदगुरू भगवान दत्तात्रेय 
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तथा जामदग्नि श्री. परशुराम जी के बीच प्रस्तुत हुए ज्ञानात्मक संवाद को देवर्षि 
नारद के प्रति निवेदित किया है । प्रस्तुत पुस्तक का त्रिपुरा-रहस्य' और ब्रह्मयोग 
नामक भाग मूल त्रिपुरा रहस्य के ज्ञान खंड के भावानुवाद पर आधारित है । इस 
भाग को इक्कीस अध्यायों में विभाजित करते हुए प्रस्तुत किया है । संपूर्ण विवेचन 
मूल कथा तथा उपकथाओं और zug] के आधार पर हुआ है जो अत्यंत रोचक 
और बोधगम्य है | आध्यात्मिक मार्ग की ओर अग्रसर होने वाले सामान्य पाठक 
को भी यह विवेचन प्रेरित करता है । 


त्रिपुरा रहस्य और ब्रह्म योग' से संबंधित उक्त इक्कीस अध्यायों के अतिरिक्त 
ब्रह्म जिज्ञासुओं के नित्यप्रति के उपयोग हेतु उत्तिष्ठत जाग्रत, आत्मानुसंधान और 
स्वरूपावस्थान, प्रभावशाली और लक्ष्यानुसारी सर्वोपयोगी साधन, वासना का विवेचन 
और उद्बोधन, यह नियति क्या है ? सुखानुध्यान जैसे शीर्षकों के अंतर्गत ब्र. हरिश्चन्द्र 
की प्रबोधन परक अभिव्यक्ति है जिसमें आवश्यकतानुसार गीता, भागवत जैसे ग्रंथों 
के वचनों का उपयोग किया गया है | पुस्तक के अंतिम get में माण्डूक्योपनिषदू 
का मूल पाठ और पदार्थ प्रस्तुत किया गया है | इसके बाद पृ. १७३ से १७५ तक 
'आइए कुछ गीत गायें शीर्षक के अंतर्गत भागवत पंचदशी, अवधूगीता जैसे कुछ 
ग्रंथों से संस्कृत श्लोक तथा संत कवि बुल्लेशाह की रचनाएँ दी गई हैं । 


पूर्व उल्लिखित पुस्तक (सद्विद्या एवं योग-भक्ति सूत्र) की अपेक्षा प्रस्तुत पुस्तक c 
का संपादन और मद्रण बहुत कुछ ठीक है | 


महर्षि रमण का अध्यात्म - चिन्तन’ 


जैसा कि शीर्षक से स्पष्ट है, इस पचास से भी कम get की पुस्तिका में, 
आधुनिक युग की महान्‌ आध्यात्मिक विभूति महर्षि रमण के चिंतन का सारांश प्रश्नोत्तर 
रूप में प्रस्तुत किया गया है | इस प्रश्नोत्तों के मूल संग्रहकर्ता है- श्री. मुनंगल 
एस. वैंकटरामैया और हिंदी अनुवादक हैं- श्री. दिनेशचन्द्र शर्मा | प्रस्तुत पुस्तिका 
रूप में इन प्रश्नोत्तों का संक्षेपण और संशोधन किया है श्री. परमेश्वर दयाल _ 
| 


संपूर्ण पुस्तिका, "pe, प्रवृत्ति और निवृत्ति जगत्‌ और जगदीश्वर, जन्म और 
माया, भक्ति और समर्पण, मन-विचार और उनका निरोध, आनन्द और मो क्ष, ब्रह्मानुसंधान 
जैसे १४ शीर्षकों में विभाजित करके संपादित की गई है | शीर्षक अपने आप अपनी 
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विषयवस्तु का स्पष्ट संकेत करते हैं । पुस्तिका का संक्षेपण और संपादन बडी कुशलता 
के साथ हुआ है | भाषा इतनी साफ दुधरी और सरल है कि यह पता नहीं चलता 
कि वह अनुवाद है और संक्षेप रूप में प्रस्तु किया गया है । एक सामान्य पाठक 
भी महर्षि जी के आध्यात्मिक चिंतन को स्पष्टता समक्ष सकता है- ग्रहण कर सकता 
है- निश्चय है, प्रस्तुत कर्ताओ ने गागर में सागर भरने का प्रयास किया है | इस 
पुस्तिका का मुद्रण भी अपेक्षाकृत बहुत शुद्ध है | 


हिन्दी विभाग, केशव प्रथमवीर 
पूना विश्वविद्यालय, 
पुणे-४१ १००७. 
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HHS बाग, 'पटना-८०० ०२० 
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विश्राम प्रसाद 
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१७, स्कूल रोड, 
qd पुड्िआरि, ` 
कलकत्ता-७०० ०९३ 
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: मोक्ष परमपुरूषार्थ क्यों ? 
कुन्दकुन्द का ज्ञानसिद्धान्त 


प्राचीन मणिपुरी की आर्ष गीति 
तथा : वस्तु एवं शिल्प 
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धर्मनिरपेक्षता का. संकट 
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भागवतीय साख्य 


भागवत संप्रदाय प्रेरणा और 
प्रभाव (भाग-१) 


- महाकककवि भवभूति एवं याथार्थ्य 


रसेल एवं फ्रेगे के गणितीय चिन्तन 
में संख्या की अवधारणा 

“बौद्ध दर्शन के अपोह के प्रत्यय 
का विवेचन' 

दिनकर के काव्य में अरबिंद-दर्शन 
का प्रभाव 


अभिनय : एक चिन्तन 
भागवत संप्रदाय : प्रेरणा और 
प्रभाव (भाग-२) 


: प्राचीन यवनी चिकित्सा-शास्त्र में 


वैज्ञानिक प्रवृत्तियों का बिकास 


; सन्त गुरु नानक : चिन्ताधारा 


तत्व और सृष्टि 


: योगदर्शनका उद्भव और विकास 


“भागवत में गोंपी-साधना 
सूर की आँख से नारी. 


: धर्मनिरपेक्षता का संकट- 
. एक प्रतिक्रिया 
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